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تميل كتب <تامء.ووع1م3553.77010ططه// :ماغطا 


[-أن تكون اليحوث. تراثية: أو تصب في باب الترفث. 

2-أن تكون جديدة؛ ولم تنشر من قبل وليست مستلة من كتاب منشور. 

3-التقبد بمنهج علمي دفيقء والتزام الموضوعية؛ والتوثيق والتغريجء وتحقق السلامة اللفوية. 

4-أن تكتب بخط واضع: ويفضل أن تكون مطبوعة؛»وعلى وجه واحد من الورقة. 

5-ألا يزيد على ثلاتين صفحة. 

6-أن تراعى علامات الترقيم. 

7-ترضع الحواشي في لفل السفحة:؛ ويلتزم فيها المنهج العربي؛ أي يكتب للم الكتاب؛: فالمؤلف؛ فالمحققء فالجزء 
والصفحة. 

8-يثبت في آخر البحث فهرس المصادر والمراجع وفق ترتيب حروف الهجاء لأسماء الكتب؛ مثال: (طبقات فعول 
الشعراء: ابن ملام تع .محمود شاكر- القاهرة- مط. المدني- ط3؛ 1974م)- 

9-يقدم للبحث بمقخص عنه في بضعة أسطرء ويرفق بلمحة عن سيرة المؤلقف وعنوانه. 

0-يمكن أن تنشر المجلة نصوصا ترلثية محتقة: إذا استوفي+النص شروط التحقيق. 

١‏ [-تفضع الأبحاث المرسلة للتحكيم العلمي. 

2 -لا تعاد الابحاث إلى أصحابها؛ ويبلغون بقيول نشره##5 أو الاعتذار اليهم. 

3-الأبماث والمقالاث التي تنشر تعر عن آراء كنايبا” قط" بالضرور: عن رأي المجلة أو الاتحاد. 

4 رتيب البحوث داخل العدد يغضم لاعنيار اث فنية الاانعلتقةءنيا:سخائف الكاتب. 


لالالا 
الاشنسترأك اللسنوي 
داعل القطر للأفراد 13 نض 
ف الأقطار العربية للأفراد : 010 3ل.س أر (15) دولارا مب ركبا 
خبار سج الوطيع العربي لالأفراد : 450 ل.س 1 و (20) دولارا أميركيا 


الدرائر الرسمية داخبل القطر : 30 ل.س 

الدوائر الرسمية ني الوطن العربي 2 :500 ل.س ج (23) دم ولارا أميركيا 
الدوائر الرسمية خبارج الوطن العربي : 650 ل.س أو (40) دولارا أميركيا 
أعضاء اتحاد الكتاب : 75 ل.س 


# الاشتراك يرسل حوالة بريدية أو شيكا يدقع تقدا إلى يحل التراث العربي # 


المحتوى 
لا التقديم: منهج المناظرة في التراث وأدبيات الحوار..... 


لا درامة في جدلية العلاقة بين الطبيعة والرأة في شعر اين الرومي............. 


لا بدرية الأتدلس القحوية.................... 

لأسأ المقامة القردية,,................ 

لا علم السيبياء في التراث العربي.................. 
لأ ظاهرة التنقيم فى التراث العربي................-. 


لا صاحب الزنج على بن محمد ومحاولة ف جمع شعرة..... 
لا الألوان في مخيلة العري وتأثيرها في عبقريتة.......... 


لا خطبة طارق بن زياد بين الخك واليقبي ةي .......... 


لا آليات التصوير في المشهد القرآني.... 7ا..... 
ل) كراتشكوفسكي والشرق الإسلامي ا 
[ل] بين السهروردي والحلاج ال 0 
0 جلال الدين الروسي والتصوف ؤ201111 
[) حوافر الأندلس وسكانيا: بن كتاب نفح الطيب 1 
[) معاني القرآن للفراء ل ا 


لا أخبار التراث 100-79 10 001 
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ا ع ا و يذ ع او اي سام 


رئيس التحرير 7 

د محمد فيد القادر أشقر 11 
د يحيد موعد 300 

د.عبد الكريم محمد حسين 41 

د. بلقاسم دفة 058 

شايل محيد الطالب 850 

جورج عيسى 100 

محبد قرائيا 119 


3 دسعد بوفلاقة 131 


أل ع عع ع ا ا إن ضاق اال ا ااا أ زنع شق سل سا ل ل ا و ان أل ع 13 هه ال" ع ع ع 5 
ل دع نح لاه وس اه مع ا وم وج هه هه سه رض رز وهاه سه هه و من يت ماه م سا قم 81 "ع" 5 
ل ع 0 ل ا وج ناه عع هس و و و عه سمه وو زجع عه عه مس مز طخشت سه مه م5 ل" "8" "5" 
لم ملسمل م مه م نم و قت شق ان نم وو جع مه مر مس خودت مهم عم م 5ك كسك ع5 5 


عه 


ك0 0ك 
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ورد ف العدد /9/0/: 
تخطلساً مطبعي ف عديسد شو_باء الياث د .إبراشيم تحمادء غرياك الله 
والصحيح هو أنه ياحث من سبررلة لذا|اقتضى الاعتدار. 
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رئيس التحرير ‏ 32838188559 


منهج المناظرة نَع 
التراث وأدبيات الحوار 


رئيس التحرير 


هي المناتلرات والمحاورات التي 'بشاهدها المرء على شاشات الفضائيات 

كتبرة العالمية والإقليمية؛ يستفيد منها المخلطون للبرامج (التلفزيونية) لملء 

قراغ في ساحة ال (24/ ساعة التي يوالون البث فيهاء ويستفيد منها المشاهد الذي يملك 

من الفسراغ ما يملوة بمتابعة مثل. هذه المناقرات التي تشبع ميوله ورغباته الثقافية 
والفكرية. 


والذين لهم ولع بنوع معين من المناظرات يستطيعون متابعتها بشكل دوري في كل 
أسبوعء أو يتابعونها على شكل ندوات ثائية أو ثلاثية 0 أكثر. والحقيقة أن مثل هذه 
المناظرات تؤدي رسالة اجتماعية كبيرة؛ ذلك لأنها عدت وسيلة من وسائل تثقيف الجماهير؛ 
لمايصسرح به المتناظران أو المتحاورون من أفكار وحقائق كانت غائبة عن المشاهد قبل 
البوح بها (على الهواء) كما يقولون. 

ولم يفت المؤلفين أن يؤلفوا في هذه الظاهرة؛ ظاهرة المناظرات. فألفت كتّبء؛ ونشرت 
محلات»؛ وعقدت ندوات؛ وتابعت الصحافة حركة هذه المناظرات بالنقد تارة وبالتحليل تارة 
أخرى. 

وممارسة المناظرات والكتابة نها قديمة قدم حب الإنسان لعرض أفكاره والدفاع عنهاء 
فقد غُرفت المناظرة أو إن شئت فقل المجادلة في الفلسفة اليونانية» وترجمها العرب باسم 
(طوبيقا) وقالوا عنها إنها إحدى الصناعات الخمس الميمة التي ينقسم إليها القياس المنطقي؛ 
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وقالوا: إنه يتوقف فهم هذه الصناعة على مقدمات ومبادئ أساسية لا غنى عنها لمن يروم 
الدفاع عما 7 ل بالدفاع عنه لشتى الأغراض. 
وعرف العرب في تاريخهم القديم صوراً من المناظرات المشهورة كالمناظرة المنسوبة 
للنعمان بن المنذر وكسرى أنوشروان في شأن العرب؛ ومناظرة يوحنا بن إسرائيل الدمن يع 
علماء المذاهب الأربعة في بغدادء ومناظرة أصحاب أبي تمام وأصحاب البحتري التي أثبتها 
الأمدي في مطلع كتابه (الموازنة بين الطائيين)؛ والمناظرة بين أبي سعيد السيرافي ومتى بن 
يونسء وغيرها كشيرة جاءت مثبوتة في كتب الأدب والفلسفة. ولكن أليس من المفيد أن 
نعرف ما هي المناظرة؟ إن أوجز تعريف للمناظرة هو التعريف الذي جاء به (الكفوي) في 
الكليات؛ ومن المفيد أن نورده ونورد الفروق بينه وبين المصطلحات المتفرعة عن مفهوم 
المناظرة. قال الكفوي: 'المناظرة هي النظر بالبصيرة من الجانبين في النسبة بين الشيئين 
إظهارا للصواب. والمجادلة: هي المنازعة في المسألة العلمية لإلزام الخصم سواء كان كلامه 
في نفسه فاسداً أم لا. وإذا علم بفساد كلامه؛ وصحة كلدم خصمه فنازعه فهي المكابرة؛ ومع 
عدم العلم بكلامه وكلام صاحبه فنازعه فهي المعانذة».وأما,المغالطة: فهي قياس مركب من 
مقدمات شبيهة بالحق» ويسمى سفسطة؛ أواشبيهة بالمقدماب المشهورة؛ ويسمى مشاغبة؛ وأما 
المناقضة - في علم الجدل ‏ فهي مذع_مقدعة معينة-من-الدليل إما قبل تمامه وإما بعده. 
والمعارضة هي في اللغة عبارة عن المقابلة على سبيل الممائعة والمدافعة:"(1) 
وليت شعريء أي نوع من أنواع المتاظرة المدكورة. هذا الذي يقؤم به المتناظرون على 
الشاشات الفضائية في زمننا هذا؟ ولكن أعَرف هؤلاء المتناظرون أم لم يعرفوا موقعهم من 
هذه الأنواع فذلك لا يغيْر من طبيعتهم؛ ولا من مجرى حوارهم شيئاء ولكن ماذا علينا لو 
أطلعنا زملاعنا المتناظرين على ما كان يسميه القدماء (أدبيات الحوار) أو أدب الجدل؛ وقد 
أورد ابسن وهب الكاتب في كتابه (البرهان) أكثر من ثلاثين مبدأ يقدمها لمن يجد نفسه مييّأ 
لأن يشارك في مؤتمر أو ندوة أو حلقة من حلقات (التلفاز)» نلخص هذه المبادئ التي يقول 
فيها: 7 
1 على المرء ألا يفرط في الإعجاب برأيه؛ وما تسوّل له نفسه؛ حتى بُفضى بذلك 
إلى نصحائه؛ ويلقيه إلى أعدائه فيصدقونه عن عيوبه؛ ويجادلونه. ويقيمون الحجة 
عليه فيعرف مقدار ما في يده إذا خولف فيه. 
لك يفون وتسةا خن كن ١‏ ؛ لأنه إنما يطلب الإنصاف من خصمه: ويقصده بقوله 
وحجته. فإذا طلب الإنصاف بعير الإنصاف فقد طلب الشىء بضده. 


(للكلات للكنري؛ 4/ 263-263. 
سس سس سي بي ا سسسب 
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ب العرر رئيس التحرير 284482848 

3 أن يتجنب الضجر وقلة الصبرء لأن عمدة الأمر في استخراج الغوامضء؛ وإثارة 
المعاني» وعماد كل ذلك الصبر على التأمل والتفكر. 

4 وأن يحلم عما يسمع من الأذى والنبز. 

5ك أن يتحرز من مغالطات المخالفين» ومشبهات المموهين. 

6 وألا يشغب إذا شاغبه خصمه؛ ولا يرد عليه إذا أربى في كلامه؛ بل يستعمل الهدوء 
والوقارء ويقصد مع ذلك؛ لوضع الحجة في موضعها. 


7- وألا يستسغر خصمهه. ولا يتهاون به؛ وإن كان الخصم صغير المحل في الجدال؛ 
فقد يجوز أن يقسع لمن لا يؤبه به له الخاطر الذي لا يقع لمن هو فوقه في 
الصناعة. 


8 وأن يصرف همته إلى حفظ النكت التي في كلام خصمه مما يبني منها مقدماته 
وبُنتج منها نتائجه: ويصججع.ذلك في نفسه؛ ولا يشغل قلبه بتحفظ جميع كلام 
خصمه. فإنه متى اشتغل بذلكا أضناع ماهو أحوج إليه منه. 

9 وألا يجيب قبل فراغ السائل من سؤاله؛ والا يبادر بالجواب قبل تدبره؛ واستعمال 
الروية فيه. 

0 وأن يعتزل الهوى.فيما يريد إصآبّة الحق فيه» فإن الله عز وجلء يقول: (ولا تتبع 
الهوى فيضلك عن سبيّل الله). 

1 وألا يجادل ويبحث في الأوقات التي يتغير فيها مزاجه ويخرج عن الاعتدال؛ لأن 
المزاج إذا زاد على حد الاعتدال في الحرارة كان معه العجلة» وقلة التوقف؛ وعدم 
الصبرء وسرعة الضجرهء وإذا زاد في البرودة على حال الاعتدال أوْرث السهو 
والبلادة» وقلة الفطنة؛ وإبطاء الفهم» وقد قال جالينوس: إن مزاج النفس تابع لمزاج 
البدن. 

2 وألا يستعمل اللجاج والمَحكء فإن العصبية تغلب على مستعملها فتبعده عن الحق 
وتصده عنه. 

3 وأن يتجنب العجلة» ويأخذ بالتثبتء فإن مع العمل الزلل. 

ومادمنا بصدد الحديث عن تجارب التراثيين في المناظرات والمحاورات ورؤاهم في 

ذلكء فجدير بنا أن نستفيد من المعطيات المعاصرة في ظاهرة (الحوار) وهي من 
المصطلحات المتداولة حالياء ففي هذا المجال نلفت النظر إلى (مركز الحوار العربي) الذي 
أسس سنة 1994: وكانت سبقته ودعت إليه مجلة (الحوار) التي نشرت في افتتاحيتها سنة 


ا 


2؛ بشكل نداء للمفكرين العرب كان عنوائها: "الأمة التي لا يفكر لها أبناؤها تنقاد لما 
يفكر لها الغرباء.' وينتمي المشاركون في ندوات (مركز الحوار) إلى أوطان عربية متعددة؛ 
وإلسى اتجامات فكرية وسياسية مختلفة» وإلى تنوّع أيضا في الطوائف والمهن والأعمار 
والمستويات العلمية. لكن يشترك الجميع في الحرص على الهوية الثقافية العربية. ولمركز 
الحوار الآن ندوات دورية أسبوعية في واشنطن؛ وله مطبوعات دورية باللغتين العربية 
والإنكليزية؛ وللمركز موقع على (الأنترنت) فيه توثيق لكل تجربة الحوار؛ وبعض مواد 
المجلة؛ حبذا لو استفدنا من مخزوننا التراثي القديم وأضفنا إليه المستجدات الحديثة؛ لعقدنا 
الصلة بين خيري الطريف والتليد. 


000 


ااا حا كحك 


اع صم 3 2 ا 5" مع حنم ونم جد 90 4 3-3 
--25-2 بطع حمطا ,اشام ,لطن جيل خض كات 1 ٠‏ 8 9 
9 ب لب 0 تن ل كن ال للك للك .ع كلمت عد در سكر 


العنب المر 
دراسة في جدلية العلاقة بين الطبيعة و المرأة 
ف شعر أبن الرومي 


« 
د.محمد عبد القادر أشقر 


لاير00 


ملخص البحث : 
500 هذا البحث عن الغلاقة بن الطبيعة والمرأة في شعر ابن الرومي ما دامتا 
بتحدة ,رروزمتين, ولإأشأن له بهم اذاإكاتتا منفصلتين. ' 


ولقد رأى ابن الرومي المرأة من 2)ككالطبيعة؛ بعد أن حرم منها في الحياة بسيب قبحه وعلله 
وسسوء سلوكه وعجزه فوَجَدقي-الطبيعة. الصدر الذي يحنو عليه؛ والمرأة التي تقبل به بكل عيوبه 
ولا تصده. كما رأى الطبيعة :عن ككل الْمَرَأة فرآما"أنثىكاملة؛ تتزين بالثمار والعطور لتغوي 
الرجال. 

وكانت نظرته إلى المرأة من خلال صلتها به. وردود أفعالها تجاهه؛ فهي جميلة إذا أحبته 
وواصسلته؛ وحصل منها على ما يريد من لذة ومتعة؛ وعندئذ يرفعها أعلى الدرجات»؛ ويخلدها في 
شعره كما فعل بالمغنيتين (وحيد وبستان)؛ فإن أعرضت المرأة عنهء وصدته أو ازدرته فهي قبيحة 
وفاجرة؛ وعندئذ ينزلها ادنى المراتب» ويمسخها ويشوهيا حتى لا يبقي زيادة لمستزيد في أوصافهاء 
كما فعل بالمغنيتين (شنطف وكنيزة) وغيرهما من المغنين والمغنيات؛ لأن نظرته إلى الجمال نظرة 
نفعية؛ فالجميل -عنده- في الطبيعة والفن هو النافع.. 

وقد ربطت كل ذلك بشخصبته ونفسه؛ من خلال تتبع أخباره؛ وتعرف ما مر به من مصاعب 
ومصائب» تركت جروحا عميقة في شخصيته؛ وآثارا واضحة في بدنه؛ وكان لا بد لكل ذلك ان 
ينعكس في شعره؛ فُكثر من القول فيهء ولا سيما في المرأة التي حرم منها في سن مبكرة؛ ومنعه 
العجز والضم عف وسوء المنظر والمخبر من التمتغ بها رجلا وكيلاء فتحول إلى الطبيعة ليراها 
"أستاذ مساعد في كلية الاداب ججامعة حلب. 
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5-0 55 بال ياء وخ اءة كمعاشهسنٌ بالظلماء مُعكتجرات 


خُلفْنَ من الأضداد فاسودت الدَّرا ١‏ سون التُجى وابيضّت البَشرات 
ومسنشن وكُفْبان العآزر رجح وفُضبان مسا تحن ضف طُئْرات 
بكرن على باكورتي فَاتَكْرتَها | ومن لهسا إذك مب تورات 
كلانا اجتنى ما يشتهي مسن خليله 2 فأغصان مانهسوه مُتوَصرات!!) 


يصف ابن الرومي في هذه الأبيات البديعة فتيات جميلات؛ شعورهن سود.ء وبشرائهن بيض؛. 
وكأن ضياء بشراتهن نقاب يغطي وجوههينء كما أن شعورهن السود نقابْ يستر ضياء تلك الوجوه 
قاماتهن ناحلة مياسة كقضبان البان؛ تحتها أرداف رجرائجة ككثبان الرمل تتحرك كلما داعبها النسيم» 
وقد بادرن الشاعر بالوصال؛ وكن أول من قطفيثقار شبائة وتكتاطه كما يُقطف الثمر عندما يطيب»؛ 
فاجتنين منه ما يشتهين» واجتنى منهن ما يشلتهي» بعد أن استتجبن/ له من غير إكراه. وملن عليه 
كما تميل الأغصان من غير أن تنكسر. 

وهذه الأبيات كسجادة فارسية بديعة؛ تختلط فيها الخيوّط والألوان» فلا تدري العين أين يبدأ هذا 
الخيط وأين ينتهي» وأين أول اللون وأين.آخره. :نعم إن المرء ليحار في هذا المزج البديع بين المرأة 
والطبيعة, فهل الضياء من بشراتين» أم أن بشراتهين صلعن الضياء؟ وكذلك الشعر وسواد الدجى؛ 
والقامات والقضبانء والأرداف الثقيلة وكثبان الرمل؛ ثم يزيد الشاعر المعنى حيرة؛ فعمره زرع له 
ثسر (الشباب).» لذا كان لا بد لهذا الثمر من قطاف (الوصال). إن الموضوع كله يكتنفه التداخل 
والامتزاج؛ حستى صارت الطبيعة امرأة والمرأة طبيعة» وصار الوصل اجتناء لثمار الشوق 

إن هذا الامستزاج البديع بين الطبيعة والمرأة يسيطر على معظم شعر ابن الرومي في هذا 
المجال؛ لأنه كان يحب الحياة ويرى جمالها في الطبيعة والمرأة والفن» بل كان كل شيء في الطبيعة 
يذكره بالمرأة ويغريه بالاقتراب واللمس والذوق؛ وإذا وصف المرأة وصفها وصف من يتشهى 


االورران ابن الروسي: //30-378. منجرات: يقن بشعوره: وكأفا عدامة. مسن مايان. الكثبان: مع كثيب وهر الرمل 


المسستطيا ا معدودب) التساد أعجازه.: . الازن: مع مشر وشر كرب يعبط با لعل 5 الأسغل من البدن. رجح ثقيلة, القضبات: 
يريد بما قرامهن الذي يشبه القضبات في استوائها. وشح : ما لبسنه فوق أجسامون. مشطمرات: ناحلات تعينات , بكرن: 
خلس ساكورق: لبأكورة أول ما يدرك من الشمر. اتكرها: أخحذن أرها. مشكرات: معجلات أو مبتدعات. منهصرات؛ 
مائلات من غي ركس رأو فصل . 
ال بي سي ب سي سس يي م ست قت سس 2222797 سياس 
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لشرة الناضجة؛ حتى تحول لمس الثمرة عنده إلى ملامسة لأجزاء المرأة وأكلها إلى افتراع 

فما أسباب هذا التداخل العظيم بينهما؟ وما حقيقة نظرته إليهما؟ أكان يصف أجزاء المرأة 
ويشبهها بالطبيعة أم العكس على عادة الشعراء غيره؟ أم إنه كان ينظر إليهما على أنهما شيء جميل 
واحد تجلى في مظهرين مختلفين؟ فإذا كان الأمر تقليدا لطرائق الشعراء في الوصف فلا فائدة كبيرة 
منه؛ وإن كان غير ذلك فيجب البحث في أعماق ابن الرومي لاستجلاء الأسباب التي أدت إليه 
وتعليلهاء على الرغم من أننا نعرف صعوبة الولوج إلى أعماق الشاعر؛ ولا سيما إذا كان غامضاً 
ملتوياً كابن الرومي؛ لا بُسلم قياده بسهولة؛ بل يُعْمَي مداخل نفسه ومخارجها على الباحثين؛ بقصد 
وبغير قصدء لأنه في كثير من أحواله لم يكن يعرف ما يريد. 

وأول ما نلاحظه في ابن الرومي أنه ينظر إلى الجمال سفي الطبيعة والمرأة والفن- نظرة 
نفعية؛ فالجميل عنده هو النافع مهما تعددت وسائل هذا الانتفاع واختلفت وتداخلت؛ لأن الأمر كله 
مبني على هذا النفع؛ فالطبيعة جميلة إذا أسعدته بنسيمها أو بمناظرها أو بثمارهاء وقبيحة إذا كانت 
غير ذلكء وكذلك المرأة؛ هي جميلة إذاءخنت »عليه وواصلته أو أسعدته» فإذا أعرضت عنه أو لم 
تستجب له هجاها وألصق بها كل صِنفات السوّءوَالقبج. وكذلك الأمر في الفن؛ فالغناء ليس جميلا 
في ذاته إلا إذا أمتعه؛ ويجب أن تكوان المغنية جميلة/تحبه وتحنو عليه؛ أو لا تصده ولا تزدريه على 
الأقل» وإلا فالويل لهاء لذا كانت المغنيات_اللوائي يعجبنه.جميلات رقيقات المشاعر؛ وصفهن وامتدح 
غناءهن وجمالهن؛ في حين مسخ المغنيات الأخريات وأظهرهن قبيحات الشكل والصوت معا. ولعل 
هذا الفهم للجمال هو الذي يَشِيْع في»كل: شعره..إذ لم نجد صا شعريا واحدا لديه يجتمع فيه قبح 
الضبوت حال المنظر؛: أو قبح المنظّرٌ جما“ الضوتء مما يؤكد ما قلناه من توحد نظرته إلى 
الجمال. ومن أجله لم يكن معجبا بكثير من المغنين الذكور لأنهم لم يكونوا جميلين من حيث الشكل؛ 
فيجاهم ونفى عنهم الجمال شكلا وصوتا وخلقا. 

لكن حب ابن الرومي لامرأة كان -غالبا- حبا شهوانياء يتشهى فيه وصالياء تشهي العطشان 
إلى الماء الزلال؛ حتى لو كان يحبها حبا صادقا؛ لأنها في النهاية امرأة؛ فقد نالت المغنية (وحيد) 
ثقته وحبه؛ فتغنى بجمالها وجمال صوئهاء لكنه كتم تشهيه إليها زمنا حتى ضاق به صدره؛ ولم 
يستطع الاستمرار في كتمانه؛ وإن كان يعلم أن لا سبيل إلى تحقيق ما يريدا"': 


هو في القلب وهو أيعدُ من نج م الشيا فهو القريب البعيد 


ويقول في موضع آخراة): 


لك ريراته: 700/2 
3 ومي: 28/2. رانظ رأيضا فيه: 45//2 324 22//3. 


:ديوات ابن / 


ايا العرر 1و 28هه 
أرى فساء وبسئ علش ديد ولك لااسبيل إلى الورود 


ولكن لماذا (لا سبيل إلى الورود)؟ أبسبب تمنع المرأة عليه؟ أم لعجزه عن وصالها على الرغم 
من تمكنه منها؟ أم لأسباب أخرى؟ يخيل إلي -بعد قراءة شعر ابن الرومي في هذا المجال» 
والغفوص في أعماق نفسه- أنه لم يستطع الوصول إليها لأسباب تتعلق بشكله وسلوكه وعلله؛ فإن 
وصل إليها حقا خيبت عنانته مراذه. وبدا وصالها مستحيلاء وورود مائها لا سبيل إليه كما يقول. إنه 
عاجز عنها في كل أجواله ميما عمّى علينا هذا العجز. وكان هذا العجز يعذبه» لكن أكثر ما كان 
يعذبه -كما يقول- أن يرى الجمال والفتنة أمامه من غير أن يشبع نهمته منهماء وكأن المرأة تتلذذ 
برؤيته محروما من وصالهاء بعد أن عرضت أمام عينيه جمالها فسبت فؤاده؛ ثم تركته يتحسر على 
وصالها الضائع؛ وبروق وعودها التي لا تمطرء إنها في النهاية الثمرة التي لم تَجْن؛ والصيد الذي 


نفر وهرب من الصياد!!): 


يمرن أغصساناً تسباغة بالجنى 
ومسسن البللية منظرٌ ذى فتنة 
ومن العجائب أن سنسمحنا للهوى 
ماج و 


وتسروق بالإثعار والإيراق 
ابْنبسِي المنافع شسساعف الإيناق 
تب كنا ونفن بلأرِ اق 
ويُهي دن للأبمصر بالإب راق 


في النزع والجرمانُ في الإغراق 


بن الرومي بالمزأة نكمن”في تشييه إياها وصدها له وما ينتج 


الوح و و بر ا ة سيلازمه طوال حياته؛ وأنه لو 
رآها في الأحلام فلن يقدر ع لس الحلم جنابة تلحق به وهو نائم؛ فيُغرم 


سعلدوة على صدها -أجرة ة الحمام كما يقول 2 
ولقه منعت مسن المرافق كلهسا 
وأرى الحبيب إذا لجيه خيله 


00 5 5-5 5 . 0 الك 
فَأَمُبْ قد وجسب الطهسور ولسسم الى 


الديوانسه: 684/4/. وانظسر م اذ أخرى ف دبا 


حتى مّئت مرافق الأحلام 
وشرام فبلسته أعرٌ ترام 


ممن شويئت سوى ججوى وسنقام 


6/١‏ 333-324 22/3 168014. الإراق: مصد رأورق. 


شاعقي: زائد ٠‏ الو يناقى' : العانت ا رياف مع عن مره سجاب يعمال ماع ابنطن: 0 رحن و يبعادات ٠.‏ ال خ: الاشحياق أو الدير 
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كم مع ونع ونع جنع حي جنم نيم اتا تنم منت 1 - 
2 0 2 7 000 202 535259 جت.مكمد سد القادر اشقر 0 


طرة القرى عني وراغ بحاجتسي وقضّسى علي بأجرة الحشام 

وكان يخاف أن يزداد نفور النساء منه كلما تقدمت به السن؛ أو بسبب هذه العنانة؛ وخشي كساد 
سوقه عندهم. وقد صور -بحرقة شديدة- ما يحس به من نشاط تجاه المرأة» وما يلاقيه بعد ذلك من 
إخفاق معها بسبب عنانته!'): 


أخثسى كسادي على النساء إذا ابتحنان ودشي كتحة الفسين 
وإنني من كسددهن على سسني لأولى ببسالخوف والوؤججل 
كم من نشاط لهن عندي في ال سسيوم وكم بعد ذاك من كسشّل 


ومن هاهنا أظهر المرأة قبيحة» وغادرة» ومصدرة متعة ومَسرّة فحسبء لا لشيء إلا لأنه حرم 
منهاء ما لم تكن تحبه أو أمهء فعندئذ تكون مثالا للعفاف والطهر. 

وهذا الفهم يرتد إلى ما قلناه آنفأ من.أن الجميل عنده هو النافع؛ فالأم رمز للحنان والمودة 
والقرب من ابنهاء لا تصده عنهاء بل تحتئل أزلاته.وأخطاءه؛ وتغتفرها له مهما أسرف فيهاء على 
عكس النساء الأخريات؛ ومن هاهنا لاانستغرب أن يري أمه مستجمعاً في رثائه كل صفات الجمال , 
المادي والمعنويء بقصيدة وصلك إلى مئتين وخمسة أبيات7)؛ في حين يرثي زوجته رثاء باهتا .. 
بخمسة عشر بيئاً فحسبء وزعها علي أرَبَع مقطعات!3!-كما لا نستغرب ألا يرثي أباهء فلعله لم يكن . 
يحسن معاملته كما تحسنها أمهء بدليل أنه هجاد؛ متخللا من إثم عقوقه#): 
لوكان مشك في زمان حسد مسا جناء في القرآن بر الوالد 


فما أسباب سوء ظنه بالمرأة؛ ووصفها بتلك الأوصاف التي أشرنا إليها؟ وهل كان ابن الرومي 
مفترياً على المرأة أم أنه كان صادقاً في رأيه فيها؟ يخيل إلى أن الإجابة تكمن في شخصية ابن 
الرومي نفسه وفي أخلاقه وشكله وسلوكه؛ أكثر مما تكمن في المرأة نفسها في كثير من الأحيان؟ فقد 
كان في ابن الرومي صفات تبعد المرأة عنه؛ وتنفرها منه؛ إذ كان قبيح المنظرء إلى حد الاستعاذة 
منهاثاء أصلع؛ يضع العمة على غير عادة الشبان في مثل سنه)؛ غزا الشيب شعر رأسه ولحيته في 
الحادية والعشرين من عمرء7)؛ وساد فيهما وهو دون الثلاثين!!)؛ فاضطر إلى تخضيب شعر لحيته 


(اكويرانه: //92/. جمة: كثيرة. ا خبل: التقتصير في الشيء أو الفساد. الرحل: الفزع. 
لأكرنظر ديرانه: 23/2-22128/4. 

لأكريظر ديرانه: //22 -40: 225 733/3 ل 00/3ق/2. . 

لكريرائه: 804/2. 

لكانظر دبران ابن الرومي: 3/6/2 7440/4 . 

لأكانظر ديرانه: 7/79/7/. 

7كإنظر ديرانه: 209//5.. 


القصسيرء أو نتف شعراتها البيض؛ وكان مضطرب الأعصاب» يمشي مختلجاً وكأنه يُغربل أو يدور 
حول نفسه؛ ضعيف البصر والسمع؛ عليلا دوماء هزيلا وكأنه لم ينضج في رحم أمه كما يقول؛ قذر 
الملبس والهيئة» سريع الغضبء سليط اللسان؛ يبدو كالمذعور المتوجس شراء وقد اتهمه معاصروه 
بأنه منحوس مشؤوم؛ء فاعترف بذلك مدعيا أن نحسه على نفسه لا على غيره. 

وقد أدت العلل التي أصابت بدنه» والحرمان المبكر من زوجته؛ والإفراط في استهلاك طاقته 
الجنسية بطرائق غير طبيعية إلى اعتلال في جهازه العصبي والجنسي7)؛ فكان يتهم بالضعف 
الجنسي والتفقاث؛ حستى إن فوما رزفضوا خطينه لأبنتهم.سبب هذا التخنك!). وقد اعثرفه اين 
الرومني نفسه بعنانته في معرض كلامه على خيبته مع زوجته (لعله تزوج امرأة أخرى بعد موت 
زوجته؛ ثم طلقها لعنانته؛ فقد كان له ثلاثة أولاد من الأولى رثاهم في شعره؛ أو أن هذه العنانة 
لحقت به بعد موتها)؛ وأشار إلى هذا بقوله يبكي شبابه الراحل وما جره عليه من عنانة!؟): 


مسنع العيسن أن تَفسرٌ وقفرٌت مين واش بسنا وعيسن رقب 
لفن املس كيم لسنى لاستسى فسعبالعمرس يمسا تيب 
١‏ كر منت لذي وطر حي كويلبملنار الصريق ذات اللهينب 
موه ص ووه الفستى وعليه صَرقهُ الشيغ ففو في تعذيب 


ولعله كان مصاباً بداء السكري الأي”كى كم ليانة 5 لحاث عن أعر اض تصيبه: 
كالعطش الشديد الذي لا يطفئه شيء؛ لذا كان يكثر من شرب الماء الباردء وكإلحاح البول عليه!؟) 
ومن الثابت علميا أن ارتفاع نسبة السكر في الدم يؤدي إلى نقص التروية الدموية لعدة أجزاء في 
الجسم, ولا سيما المواضع الحسّاسة» وتسمى هذه الحال بالعنانة التناسلية (016268مم7()1)؛ ولعل 
إصابته بداء السكري كانت أهم أسباب شرهه الزائد نحو الطعام؛ فمن بين أعراض هذا الداء التهم 
الشديد؛ والاضطرار إلى تناول وجبات كبيرة من الطعام عدة مرات يومياء علاوة على ((نقص 


: *انظر ديرانه: 2339/6. ١‏ 

لدورنظر ديرانه: صق وما قاله العقاد في أرصافه: ابن الررمي حباته من شعره: 707-81 , 

أكانظر ديرانه://2م29-32ق. 

أكانظر ديرانه: //407-40 و0212/3/. 

لأديرانه: /39/-140. رانظر فيه أيضاد //173, 192//3. الفناع: لشباب. عت بلي. حثبب: دع وأفيد. العرص: 
العروس. وطر' حاجة, صسرّفة: ضيية والغدراف . 1 

بطر رمالة الغفران: 47-/4. 

7كانظر داع السك 042 7 0 / : 
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الوزن» والشعور بالتعب لأقل جهد.. واضطراب الرؤية))!!). وكل هذه الأعراض كانت موجودة في 
ابن الرومي» مما يرجح لدينا إصابته بهذا الداء(. 

وقد حاول جاهداً دفع تهمة العنانة عنه معترفاً معللاً ذلك حيناء ومنكراً حيناً آخر وشاتما 
هاجياً حينا ثالثاء ومبالغا في وصف قوته الككسية وكبالك النساء عليه حينا رابعاء لكن كل هذا لم 
ينفع كثيرا مع المرأة» فأعرض عنه كثير من النساء؛ فهجاهن مصورا قبحهن من كل ناحية» وأقبل 
نه لله نسي لخلدهن في درون يورا حملي بين كل بلحي أإضاء,( لطون اليا علية ققاة ءَ لشر 
لسانه؛ لكنه اعترف في النهاية أنه لا يصلح للنساء بسبب قبح صورته؛ على الرغم من شغفه بهن» 
بل يصلح أن يكون زاهدا يعتزل الناس» ويسيح في الفلوات حتى لا يراه الناس كما يقول:/3) 


من كان يبكي الشبابَ من جرع ست أبكسي عليه من جرع 
لأن وجهي بقبحج صورته مسازال بي كالمشيب والصلع 
انلكا اكت قط افر مسا كنست فسبنان خالق السبدع 
إزاأفنت لنمرةً أن ذفني مجبسي ومسامت فقول مُطُلعفي 
شفت بالكرد الحسان ومبا يسك وجهي لال نذي ورع 
كي يه بد الله في الفلاة ولا بتتتهة فسيها مشاه الجُتع 


لكن اببن الرومي لم يستكن:لضبعفه الجتسي أو-لنفور المّوأَة منه؛ بسببه؛ أو بسبب غيره؛ بل 
تمرد على هذا الضعف؛ وصب جام غضبه على المرأة التي نفرت منه؛ ولم تستجب لرغباته؛ 
ش معوضا ذلك بادعاءات كثيرة ذكرها في شعره؛ يمكن الإشارة إلى أهمها: 

-وصف (إقبال النساء عليه؛ وتهالكهن على وصاله؛ وهو معرض عنين؛ فغدا مطلوباً لا طالياء 
ومعشوقاً لا عاشقاء على مذهب الشاعر الأموي عمر بن أبي ربيعة المخزومي» بقوله في قصيدة من 
شمانية عشر بيتا يذكز فيها تعلق المرأة به. وسعيها خلف وصاله؛ مظهرة ما بها من شوق إليه؛ 
وعذاب من صده. متمنية أن يرق لحالها ويصلهاء فاستجاب لرسول تلك المرأة بعد تروء وقصد 
ديارها متجاوزاً الحراس والأهوال؛ فأقبلت عليه مع نسوة جميلات مثلهاء وهن يهللن فرحا 
لرؤيته!4): 


اللي السكري: قل. 

انظر اب بن الرومي ححيانه من شعره" 77-7 

3ق إديرانه: 740/4 . الراة: ا لرآة. أسلفيي: أعلم يأنن تعاوزت نصف عمري. ا رد الصبايا العذاري. 
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ليت رئة القتانا الستيةان بيك ابم يول اسن 
-وصف إعراضه هو عن كثير من النساء اللواتي يتعرضن لوصاله لقبحهن؛ أو لأنه يحب 
واحدة منهن اسمها وحيد؛ ولا يعنيه غيرها!!): ' 
-وصف النساء جميعاً بالغدر: فهن عنده كالبستان؛ كتسى لون من الزهر حي (الوعرد)؛ ثم 
نري كينا أكن (الإخلاف)؛ كثيرات ا ل لس لأنهن يُسواغن 
نقضهن لعهودهن معه بادعاء النسيان كما يقول7©): 


ولايئن علسى عهد لمُفتقد ان فين فحنا اللي سيسقاا 
يميل طُوزراً بحل ثميَّفَمُه 22 و«ويكتسي ثويلقى وفو غريان 
حالاً فهالاً كذا النسوان قاطبة نواكفش ديئهن الدهر أدييان 
يفدرن والفدرٌ مقبوح يُرَيُنْه للغاؤي>يات وللفافيسن شيطان 
فإن تبن بعهه فلن مَعذرة نا نسم سينا وفي النسوان نسيان . 
يكفي مطالبنا للأكسر ناههمية نََ اسنتمنا الغلب المشهورٌ اسن ان 


-وصسف المرأة بأنها عادر فاجو .تق كقاي بلعل بره ويتجلى هذا في الشعر الكثير 
الذي قالسه في بعض الجؤاري والمغنيات» ولا سما المغتية (شنطف) التي بذلت غاية الجهد في 
وصله والتشوق إليه؛ والترامي عليه؛ لكنه نفر منها لعهرها كما يقول. وقد ذكرها اثنتين وعشرين 
مرة في شعره؛ مصورا قبحها من كل جانب؛ مركزا على عبرها وشبقها إلى الرجال؛ مبالغا في 
وصف أعضائها مما يتحرج القلم من ذكرء!3). 

- المبالغة فسي وصف قوكه الجنسية؛ وبأن النساء يترامين عليه لذلك؛ ولا سيما المغنيتين 

شنطف وكفيزَة!ة), 
- إساءة الظن بالمرأة عموماء وذلك بوصفيا متهالكة على الرجل/5. 


يرانه: 764/2 . 
- ال نواكت: ناقضات للعهد. 
3كانظر كلم شنطف 
“انظ كلست شنطف وكيزة في فهارس ديران ابن الرومي. 
لأكانظر ديراته: 2/ق/3. 
57ئئ ا *###آ##آ رس 
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ناه العر 5 35595555223515 د. محمد عبد القادر أشقر 0ظ2ظ 

وأبآ ]ذا افيه اندرا وقريته إليها وعطفت عليه وواصلته فهي عندئذ جميلة؛ محبةٌ مخلصة» 
رسلا الطبن والقفة محبرية كانت أو أما. ومشهورة قصيدته التي قالها في المغنية وحيد؛ وفي 
وصف جمالها وجمال صوتهاء ووصف أثر كل ذلك فيه وفي السامعين» من خلال ثمانية وخمسين 
بيتا تعد أجمسل ما قيل في وصف المغنيات!!)» وفي هذه القصيدة ((استقام له الصدق الواقعي 
والممدق الفني على نحو جعل من قصيدته أنموذجا نادرا للفن؛ عندما تمتزج فيه العاطفة الصادقة 
بالخيال الفاتن؛ فيحاكي بذلك ما هو ظاهر" من الحسن؛ وما هو خفيٌ من الشعور))2)؛ فهي غادة؛ 
وشمس دَجن:ء وظبية؛ وقمريّة» ذات حسن يتجدد كلما نظرت إليهاء صوتها بديع يتدفق عذوبة بلا 
إكراه؛ إنها باختصار أحسن الأشياء؛ لكن تحديد مواضع الحسين افبيا أمر صعب كما يقول؛ 
يسْهلَ القول إنها أحسنٌ الأقثنب يء طُسرا ويَشئْرٌ الستحديد 
حُسُنها في العيون حسن وحيد فلها في القلوب حب وحسيد 
د - ف .)-.- . نا وى 0 ]| ! أ | : 1 ا ندب ١‏ 
صُنْنْها في العيون حُنن اجديطيد فليا في القلوب حب جديد 

وعندما ماتت الجارية (يستان) عَوَكَانَ يحبها--تكاها بقصيدة بديعة وصل عدد أبياتها إلى مئة 
وخمسة وستين بيتاء جمع فيها كل.معاني الجمال والطهر والعفة؛ لذا فإن قبرها أفضل مكان يحج إليه 
العاشقون ويعتمرون فيه ويوم القيامئة ستشفم لها الحوريات-في للدئة لأنها واحدة منين كما يقرل!"): 


إن قرئ ضَ مها لأفضتل من لسحجوج لضب وخيرٌ مُفستمر 
و يه لي إل 3 أ ك ه : وحاه إن 3 اوة 27 


بأسلفة تكب ايك اتمااسد بن بذاك الدلال والخقفرم 


(اكانظر القصبدة في ديرانه: 76-762/2. 

الأرطرية اماكاة: 307 

اأويرانه: 263-76/2. غرير: من لا تعربة له. نديد: ند مع نظم. 95 

0/بريوان ابن الرومي: وارقم 229-29 . اناد الفحش في الكلام وغبرد. الجر الغلظة والبدانة. البَجّر: كر البيلن. ا خفر: شدد 
الحجمياء. 

تبي يي سي ب ا 0 090 


اذ الفقافك 


لكن الثابت في وصفه للمرأة سفي حالتي كرهه أو محبته لها- أنه لا يستطيع تخيلها بعيدة عن 
الطبيعة؛ بل يراها جزءاً منهاء أو أن الطبيعة حلّت فيها أو تحولت إليهاء حتى الحوريات في الجنة 
امتزجن بالطبيعة» ووصفن من خلالها؛ ففي إحدى قصائده التي يصف فيها الزهاد وما سيلقونه في 
الجبنان يوم القيامة من نعيم- يتعرض للحورية؛ ويصف جمالها الأخاذ؛ فخدها مشرق ناعم لو مشى 
الذر عليه لجرحه؛ تلوح غرتها البيضاء كالبرق بين السحاب, ولو رأى البدر بياضها وضياءها لذل 
وهانء ثم يصف إقبالها على المؤمن التقي؛ وتشوقها إليه؛ وبُحيل مشهد اللقاء بين التقي والحورية 
إلى عرس للطبيعة التي تعرض مفاتنها لهما من خلال رياضها وتغني طبورها ونفحات نسائمهاء 
وكل هذا ثمن للدموع التي سفحها ذلك التقي في الدنياء ولحرمانه من لذائذها(!): 

زاته الله بفهةه مرق لو مشى السدر عليه لجُرح 


قلت برق في ذراا لسزن لفح 


لسوبدت غرتهامن خدرها 
أو رآهها ال يدر في مطلعه 


فزمن عاطت يداهفايَذه 
وهمسافي روضسة غائسيًة 
تتغسنى الضصيرٌ في حافاتها 
ولسسيم الريح يُهدي لهمسا 
عُوُضّست عيسنهها قُرتها 


عساتق الراح بكأس وقدح 
يَفْسَج ارقف مداها ما انشسح 
37 3 ع القا 53 3 
نفحبات الورد بن تلك الفُسَعح 


ولعل التثفي الذي ورد في هذه القصيدة هو ابن الرومي نفسه. ولكن من خلال أمنياته وأحلامه. 
بعد أن حرم المرأة في الانياء للأسباب التي أشرنا إليهاء فلم يجد تعويضاً لحرمانه منها سوى تمنية 
النفس بلقاء امرأة في الجنة أجمل من نساء الدنياء لا تنفر منه؛ مهما كانت أحواله؛ بل تنتظر لقاءه 
بصبر نافد وشوق عارم؛ في أحضان طبيعة فيها كل ما تشتهيه نفسه من جمال وغناء. لكنه لم 
يستطع أن يتخيل الحورية في النهاية إلا امرأة تبعث على التشهي واللذة؛ وإن كانت هذه اللذة حلالاء 
فقال يصف الأتقياء وقد عادوا إلى غرفيم في الجنة!©: 


مسن ببسنات النعيم فَفْنَ الحسانا 
بابتهاج قد غَصلط فروا الألوانا 


“أكديرانه: 533-337/2. رانظر فيه أيضاً: 2600-2399/6. 
إديران ابن الرومي: 26/0/6. عصفروا: صبغوها بالمُصْفُر وهر نبات يستخرج منه صي غأحمر تصبغ به الياب . 


[ 7 ب ا ا ميب سس 
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راشفت أفواهفهم رَشقكَ الما 1318 ميته نا ححنا 


وتَحَول شبقه إلى الطبيعة بعد أن عجز عن تحقيق ما يريد مع المرأة» فرأى في الطبيعة أنثى 
كاملة الصفات» وإن كانت أنثى تتبرج في زينتها وتتصدى للرجال؛ ولا سيما في فصل الربيعا. 
تبرست بعسد حسياء وقق نا 
تبرج الأشتشىة تضدت للأقسس' 
لكسن هذه الطبيعة أفضل حالاً من المرأة؛ فالمرأة عنده فاجرة في ظاهرها وباطنها معاً؛ فهي 
تتزين لتوقع بالرجالء أما الطبيعة فزينتها خارجية فحسبء لأنها طاهرة من الداخل؛ تفتح أحضائها 
لكل من يبحث عن الراحة والسعادة والهدوء والجمال؛ سواء أكان يبحث عن المنفعة واللذة» أم عن 
الجمال الخالص؛ على عكس المرأة التي لا تبحث إلا عن اللذة والمتعة. يقول في وصف الطبيعة!2): 
لكن هذه النظرة إلى الطبيعة كانت عارضَة:عَندهء ولعله قصد بها المرأة التي تحبه؛ لأنها قرنها 
بالعفة والطهرء وما عدا ذلك لم تكن الطبيعة في نظَره إلا أنثى تتبرج؛ متسلحة بأسلحة شتى من ثمار 
وألوان وعطور لإغراء الرجال واستمالة قلوبهم؛ مثلما تفعل المرأة عندما تتزين» إنه بهذا الفهم 
للطبيعة يخلط حسه الفني بحسه الجنسي» ولا.يرى"في الطبيعة إلا امرأة تتزين لمواصلة الرجال؛ 
وكل ما في هذه الطبيعة يشبه.المزأة؛ فالوجه بدر وشمسء والخدود تفاح» والشعرٌ عب تيد 
والقامة غصئن؛ والردف كثيبء والنهود_رمان؛ وال بسشسينة/ -.لقد غدت الطبيعة لديه بحق ((امرأة 
في حالة إقبال على الجنس؛ والمرأة طبيعة في تألقها بالزينة والطيب))[!؛ حتى لَيْيْل إليه شبه 
وطول حرمانه أن الروضة التي لم يَطرقها أحد من قبل عذراءٌ في أوج شبابها ونشاطهاء تتزين 
بأجمل ثيابها لتؤنس عشاقهاء وتبدد بحمالها المشرق حنادس الظلام!”). 
لفوت عن وف الطلول الدارتة 
بروضة عدذراء غسير عانسه 
جادت لها كل سماعءع را جسه 
رانتعهلية بالنفكث وو مُغلسه 


(اكأديرانه: 993/3. رانظر فيه أيضاد //27, 4994/2. 
الإديرانه: 2423/6. ا حصان" ا متزوجة العفيفة. الرزان: الرقرر. 
ذل بن الرومي فنه ونفسيته من خلال شعره” م 
ارون ان الرومي: ق/7 7 ر/ - 77 /ر . الدارسة: اليالية . راجسة: مرعدة بصرت شديد. شفالة: آنبة في القلس) ؛ وهر ظلنة 
آخر الليل إذا اختلطت بضوء الصباح. قابسة: : طالبة وآعزة. ' 
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كأنبهسسا مش وقة مُوانسه 


هم 5 
تكسسادٌ تحت اللعات الداسسه 


5 03 #4 م 


وهذه الروضة تتخايل في أبرادها كما تتخايل الفتاة ؛ في أثوابها الجديدة الزاهية؛ وبروائحها 
العطرة التي تذكره ٠‏ بروائح الأولاد الطيبين!'!: 


ورياض تقايل الأرضُ فيها ا الفتاة فيالأبراد 
مسسنظٌ مُعجب تحيةُ أنف ريئفارييعمٌ طب الأولاد 
مَسْمَعْ مُطرب إذاا شتت مله لبيك عن كل طارف وتلاد 
تمتداض يما حنسالة سيت كالب!ك بجي وكالقيان الشسوادي 


إنه إحساس غامض يشده إلى رائحة الروضة؛ ويجعله يرى في تلك الرائحة روائح الأولاد 
الطيبين. وكيف تكون روائحهم؟ إنه إحشاس “غريب سببه حزن تميق علئ أولاده الثلاثة الذين ماتوا 
فار ا واحداً تلو الآخرا”؛ وما تزال روائحهم الطيبة في أنفه لم تختلط بعرق العمل والتعبء إنها 
رائحة خاصة لا يعرفها إلا الأهل الذين حُرموا أولادهم صغارا. لقد غدت الطبيعة عنده تجسيداً لكل 
مآ فقده في حياته أو خوخ مثة من 'ساء و أرلاده اكن الطبيعة أكرم ماق المر أفومق زبائدة بأنيا زا 
تصده عن ملامستها متى شاء؛ ولا تنفر منه مثلما نفرت المرأة منه؛ بل يجدها في انتظاره متى أراد 
لقاءهاء إنها باختصار فتاته التي ترضى به ولا تنفر منه؛ فإذا كان الضعف الجنسي والأمراض 
والموت -الذي أخذ أولاده وزوجته منه- ال د ا 
ذراعيها ليَعْباُ من وصالها كما يشاء؛ بلا صد أو رفض أو ممانعة؛ راضية به في جميع أحواله. 


وفسي هذه القصيدة عرض ابن الرومي (إللحب ب والطرب والأبوة. وفي النهاية عرض للزواج 
والاقتران))(3), وكلها إدجام كين مياه زا ار ل در أوفو كي القئلة والمنام. 


70 : ٍ م 
/لكديوانه: 64-2 . الأبراد: النياب. طارف وئلاد: جديد وقدتم. مثان: انسان. فرال؛ اقنران. وُحاد: وحيدات أ رقرادى. 
0 1 : 1 1 
: :انر ابن الرومى حيانه من شيعر د 62 
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ويبكي ابن الرومي شبابه الضائع وما فقده بسببه من ملذات تأتي المرأة في مقدمتها- بقصيدة 
بديعة قل نظيرها في تاريخ الشعر العربي» من خلال مشهدين طبيعيين رائعين؛ أولهما مشهد الشمس 
الآفلة التي حان موعد غروبهاء فودعت الدنيا والكائنات الحية لتقضي نحبهاء بين بكاء تلك الكائنات 
وحزنها على فراقهاء وثانيهما مشهد الطائر الصريع الذي سقط في شباك الصياد فيما كان يبحث عن 
طعامه وهو وسط جماعته من الطير. يريد ابن الرومي أن يقول في هذه القصيدة البديعة إن الشباب 
رحل ولن يعود مثلما رحلت تلك الشمس فرحل معها يوم لن يعود مرة أخرىء ومثلما مات ذلك 
الطائر ولن يعود إلى الحياة؛ أو إلى حريته وسط أقرانه. وقد افتتح القصيدة بالبكاء على الشباب: 


بكيت فلم تترك لعَيتَيْكَ مَذمَعا زماناأً ضْوى شسرخ الشسباب فودُعا 
ثم يبدأ بتوضيح حزنه على فقد الشباب من خلال مشهد الشمس الآفلة؛ فيقول: 
إذا رَنْقَتْ شُمَس الأصيل ونفضت على الأفسق الغريبي ورسساً مُدَعدْعا 
وودّغعغت الأنيا لتقضي نخبّها وشسول باقسي عُنسرها فتششها 
ولاخظست النْوار وفي مَرِيضيةً وقد وَضغت خَدا إلى الأرض أضسرعا 
كمالاحظت عُؤَدهُ عيِن مسف تويّع من أُوؤْصابه ماتَوَجُها 
وظلت غيون الثور تخضل بالندذى كسا اغرؤرقت عين الفشلجي لتَنَعا 
يُراعيِتها صُوراً إليها روائمسيا ويُحظن الحافاً من الشجو خشعا 
والسن إِغْضاءً الفراق عليههما كأنهمما فيللا صفاء تودعاا!! . 


فهو يرسم منظرا رائعا للغروب؛ حيث لم يبق من عمر الشمس إلا القليل» ومال لونها إلى . 
الاصنرار وكأنها أمس كت بيدها ورساً أحمر مصفر! ونثرته على الأفق: ومضت مودعة الدلها . 
والكائنات الحية؛ لكن تلك الكائنات حزنت لفراقهاء ولا ميما النوار؛ تلك الزهرة البيضاء الرقيقة التي 
آلمها الفراق؛ فانحنت ووضعت خدها على الأرض متضرعة إلى الشمس آلا تغيب؛ مثلما يتضرع 
المريض إلى زوارء لئلا يتركوه وحيدا مع أحزانه؛ وكأنه يستمد الشفاء من بقائهم معه؛ وتحوك “جر 
إلى مأتم حقيقي إذ راحت زهور النوار تبكي بحزن على فراق الشمسء؛ وامتلأت محاجرها بالندى 
كنا لين هبون الحزين المهموم بالدمع؛ وظلت هذه الزهور تراقب الشمس وتتجه نحوها مودعة 


22ت 
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إياهسا بألحاظ حزينة خاشعة» وقد ظهرت آثار التراق بعتي الشمسس:والنوار.وكانيا خلان متسافيان 
جمعتهما الفودة والمحسية دهراً ثم افترقا. وهذا المشيد يديع حقاء لأن الشاغر لهأ إلى تشخيصض 
الطبيعة وإخراج ما بداخله من مشاعر الحزن العميق على الشباب؛ ققد أقام خلاقة إتسانية بين 
الشمس والكائنات الحية ولا سيما النوارء وجعلهما إنسانين يستجيبان للمحبة ويتجرعان غصص 
الفراق؛ لكن ابن الرومي لم يستطع أن ينسى ولو للحظة واحدة أن الطبيعة امرأة» فقد شخص الشمس 
وهي أنثى» واستفاد من هذا التأنيث في جعلها امرأة تفيض محبة وحنانا على الكائنات كلهاء وجعل 
تلك الكائنات تحزن على رحيلهاء ثم شخص زهر النور الأبيضء؛ فجعله يبكي على فراق الشمس؛ 
وجعل الشمس تحزن على فراقه؛ وكأنهما خلا صفاء جمعهما الحب دهراء ثم فرق بينهما من جديد. 

وفي هذا المشسهد يجمع ابن الرومي كل عناصر الحزن والفجيعة علي شبابه الراحل؛ من 
مشاعر حزينة أقامها بين الشمس الراحلة والكائئات الحية ولا سيما النوار» ارال منت الجلقا فر 
لون الشمس المصفر عندما تميل إلى الغروبء وفي لون الورس الأحمر المصفرء وفي لون المرض 
الذي أصاب النوار وذلك المُدنف» وفي مفردات الحزن التي حشدها في هذا النص مثل (ودعت» 
تنحبهاء مريضة» أضرعاء عواده مُذنف؛ توجّيء أوٌميابه: تخضل بالندى؛ اغرورقت» الشجي؛ 
لتدمعاء الشجوء, خشعاء إغضاء الفراق؛ تودّعا)» ٠.وكل‏ ماافي هذا,المشهد حزين؛ وداغٌ ودموعٌ وحزن 
واصفرارٌ وانكسانٌ وتضرعٌ. وزاد فيه الشاعر؛ بآن جعل روي القطبيدة حرف العين الموصولة بألف 
(عسا)؛ وكأنه يصرخ في وادي الحياة بأعلى صوته ليعيد إليه شبابه الراحل؛ وملذاته الضائعة؛ فلا 
يسمع إلا الصدى. وابن الرومي في هذه القصيدة هو زه النوار الذي فقد الشمسء ففقد بذلك يوما 
لن يعودء وحياة جميلة لن ترجع؛ وشبَابّه هو..الشمس التي أضاءت حياته لفترة قصيرة كما تضيء 
الدنيا في النهار؛ لكنها سرعان ما تغيب ليحل ظَلام الجن والضعف والحرمان من جديد. 

وله قصيدة مشهورة جدا تعرف بلدار البطيخ) لكثرة ما فيها من ثمار ورياحين؛ مدح فيها 
أحد الوزراء» وقد بدأ هذا المديح بمقدمة غزلية تتألف من اثنين وثلاثين بيتاء مزج فيها المرأة 
بالطبيعة مزجا عجيبا ضاعت فيه الحدود والقسمات» يقول فيها!!): 


أجّت لك الوجد أغصان وكثبان فيهن نوعان تفاح ورمان 
وفدوق ادنك اتاب كولسة سودلهن من اللماء ألوان 
وتحت هاتسيلا عاب لوج بسه 202 أطرافهن قلوب القوم قسنوان 
غصون بان عليها الدهر فاكهة وما الفواكه ممايدمل البان 
لفن مسن كل شسيء طيسب حَسْن لسن فائييسة شبحكى وريفسيان 
2 
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ا البر طم طم جنع ,تنو ,ونع تام حنج ازا يحتكى ,تنا 4 
البرا د لعر ا ل 1 1 09 90 505 2505 ت. ممت عبت القادر أشقر 01 2ظ 


تجاورت في غصون لسئن من شجر لكن عغصِونٌ لها وصل وهجران 
تلك الغصونٌ اللواقي في أكمّتها تفْوْوبْوس وأفراحٌ وأحزان 


يبدأ قصيدته بقوله (أجنت)» فيل هذه الكلمة مأخوذة من الجّنى بمعنى القطاف, أم من الجناية 
بمعنى الذنب؟ أهي الطبيعة بأغصانها وكثبانها وثمارها التي تؤذن بالجنىء أم المرأة بجنايتها على 
الرجل بأحزائها التي تشبه الطبيعة؟ لقد رسم صورة كاملة للمرأة من الطبيعة؛ فقامتها غصن بان؛ 
وردفها كثيب رملء وخداها تفاحتان؛ ونهداها رمانتان» شعرها مجثل ملتف كعناقيد العنب الأسود 
الذي يشبه الليل في سواده؛ وأطراف أصابعها حمر كالعْتاب» إنه لأمر عجيب أن يحمل غصن البان 
كل تلك الفراكه؛ وهو غصن غير مثمر. أليست تلك الغصون شقاءً للبائس من العاشقين» ونعيما 
للسعيد منهم؟ ومتى كانت الغصون تحمل الشقاء والسعادة للناس؟ يخيّل إلينا أن ابن الرومي -عندما 
قال هذا الشعر - كان يعيش حالة غياب عن الوعي؛ أو حالة استغراق كلي في الجمال؛ فاختلطت 
عليه الأمورء أيصف الطبيعة التي أحبها من خلال المرأة التي حرم منها؟ أم يصف المرأة التي حرم 
منها من خلال الطبيعة؟ وهل هذا الجنء' من ,الطبيعة أم من المرأة؟ فإذا كان يريد وصف المرأة 
فلماذا استعار ألفاظه من معجم الظبيعة؟ وَإذا:كان يريد وصف الطبيعة فلماذا استعار ألفاظه من 
قاموس الغزل؟ ولماذا شخص الطبيعة وألبسها ثوب امرأة تمتلك قدرة عجيبة على إسعاد عاشقيها أو 
إتعاسيم؟ لقد غدت الطبيعة والمرأة عنده بحق ((لموضبوعا للذة» ورمزا عن الحرمان؛ ومعينا على 
7 تك 5 1 
نسيان. الوجود؛ أو التعالي على هموم الحياة حجرنيا))! . 

ويطول القول بنا لو رحذا نيع أسَعارة التي .على هذه الثباكلة من التداخل بين الطبيعة والمرأة؛ 
أنه لم يتصور المرأة متفصلة عن" الطبيعة:“ولا الطبيعة منفصلة عن المرأةء إنها حالة حلول 
وتقمص تتبادل فيه الطبيعة والمرأة الأدوار؛ وتنتقل فيه اللغة من معجم هذه إلى معجم تلك؛ من 
خلال مزج واع أو غير واع؛ مما يؤكد لنا أنه كان ينظر إلى الطبيعة بقلبه لا بعينيه؛ وكأن الطبيعة 
ذات تركيٍ كيب نسوي. من ذلك قوله من قصيدة يمدح بها أحد الولاة بعد مقدمة غزلية بديعة» وصف 
فيا طيف امرأة أَلدُ به في المنام؛ لكنه لم يكن طيفا لامرأة فحسبء بل كان للطبيعة نفسها بمخف 
ثمارها وعطورهاء لكن هذه المرأة لم تنلهُ جناهاء وإن تراءى له القطاف؛ لأن المرأة تأبّت عليه(”): 


طيْفْ غراني فدياني وأتجفني بالنرجس القضُ والستفاح إتحافسا 
وكقملمٌ فاضت لي محاسنه من الفواكه والريحان أصنافا 
مان عدن وأعنباً نهئئّة وأقدُو فايس قي الراح رقافسا 


لالغزل في شعر ابن الرومي: 28. 7 ا 7 
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وياتعامن جنى الكُتاب تتسبغه قلب الوع تأذكاراً وتأسسافا 
أسسسرَى بأنواع ريعان وفاكهة يأبيِن تطفسا وإن خين إقطافا 


وواضح أن ابن الرومي يذكر الطبيعة مع المرأة ويقرنها بهاء لكنه لا يذكر ذلك إلا انطلاقاً من 
نظرته النفعية إلى الجمال؛ فلا بد من القطاف والجنىء فالمرأة والطبيعة ليستا جميلتين في ذاتهماء 
ولكنهما تصبحان جميلتين إذا قطف ثمارهما وتلذذ بها. 

وشهوته الجنسية إلى المرأة التي تحولت إلى الطبيعة جعلته يتخيل أكل الثمرة ضروباً من 
الاتصال بالمرأة ويضرب التلذذ بأكل الموز مكثلاً لذلك!!). 

بل إن هذا الموز لا يدخل إلى البطون؛ وإنما يدخل إلى القلوب/2): 
لو تكون القلوبُ مأوى طعام ا[إعتةه تلو سنا الأخلساء 

ولما كانت الطبيعة متعددة في مظاهرها وثمارها وعطورها والمرأة واحدة كان لا بد للمرأة أن 
تستعدد حتى توازي الطبيعة؛ فلجأ ابن الرومي إلى حيلة:قديمة عرفها الشعراء قبله؛ إذ صور المرأة 
معأتراب لها من النساء الجميلات؛ ثم قدمها عليهن تَقدِيم:البتدر على النجوم؛ وراح بعد ذلك يتفنن 
في تصوير جمالهن من خلال مزجه بجمال الطبيعة وعناصرهاالمختلفة؛ ثم يتأملهن فيراهن لابسات 
أصستافاً فاخرة من الدرء فيتساءل: هل تحلين بفآخك ألدر أم أنهن) الدر نفسه؟ ويجيب عن تساؤله 
بقوله: إنهن لم يتحلين بالدر؛ بل كن هن الدرء وَكَانَ الدرّ-الظبيعي أصدافاً تحيط بهن؛ ويتساءل من 
جديد: هل شعورهن السود ليل ألقى سواده على صَباح.وجوهينء أم أن الوقت ليل نثر ظلمته على 
الكون كله؛ فصبغ الأشياء بالسواد؟ وهل هده الشعور السود تحجِبّ ضنيّآاء وجوهين كما يحجب 
الظلام ضياء الشمسء أم أن ضياءهن هو الذي خرق ظامة الليل؟ ثم ينعم النظر في ملابسهن الملونة 
وروائحهن العطرة وقاماتهن اللينة التي حملت أصناف الفاكهة المختلفة من تفاح ورمان وأعناب» فلا 
يجد نفسه إلا أمام روض بكل ما فيه من ثمار وعطور تغري باللمس والشم والذوق/3)؛ 


في شيعة كالنجوم الزهر مُعْتمَة أخفن بالبدر أشباها وألأفا 
بيْض كسين خليا لا كفاءَ لها خسنا فأكت فنها بالحسسن إكُسافا 
شبهن بالدر إذ الببسن فاخره بل كن درا وكان الدر أصدافا 
(اكانظر ديوانه: [/62. 

“كانظر ديرانه: //62. 
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ياحُنن ليل وإصباح جَنْعْتها واللسيل مُق على الآقفاق أكتاقا 
شر توتخ انتدافا مرطلة على وجوه وضاء جَبْن أسدافا 
ومسنن في حُلّل الأفواف عاطرةً فخثتهن بسن السروض أفوافا 
وهذا الامتزاج يعكس -كما قلنا- توحد نظرة ابن الرومي إلى الطبيعة والمرأة؛ بل إلى الجمال 
كله؛ حتى تختلط عليه الأمور» لكنه في النهاية امتزاج يعود عليه بالنفع» على الرغم من محاولاته 
التركيز على جماله. من ذلك قوله يصف حبيبا مُنَعّما تمتع بجماله وبما منحه إياه هذا الجمال/1): 
ومْنُْم كالماء يشفي ذا الممٌذَى كشسفئه وتشف مثل شتسفيفه 
سن لهحُسْن الرحسيق وطييبُه 2 ومراح شسساريه وني تريفه 
تلقى جَنى التفاح فسي وجناته وترى جَنى الُناب في تطريفه 
متفت منه مسامعي ومَر شه بنشسير ونه ومساء رصيفه 


وفي هذه الأبيات شيئان لافتان للْنظن؛ أولهما ذكُر المُحبوبة بصيغة المذكر؛ وهذا كثير في شعر 
العربء ولعل ابن الرومي يركز هاهنا على عنصر الذكورة المؤدي إلى الخصب والتكاثرء لأنه 
يقرنه بألماء والعطش؛ وثانيهما تشبيه نكوكةحسد المحبوب بالماء الصافي الذي يشف عما تحته؛ 
وهذا الماء أساس للحياة والخِّصب37). .وبذا تصبح هذه المرأة أئياس الحياة ومجلى الجمال فيهاء وإن 
كان جمالاً نفعيا في النياية, لأن الشاعر لَم يَكتّف بَالتَامل في حِمَالّها فحسب؛ بل جنى وارتشف, لأنه 
لم يكن يعنيه التأمل نفسئه؛ بقدر ما يعنيه ما سيحققه له هذا التأمل من نفع ولذة. 

ولما كان الماء أساس الحياة فإنه قرنه بالخضرة والمرعىء لأن الماء يخصب الطبيعة ويجعلها 
تحمل خضرة وثماراً وغطورا؛ كما بخصب الرجل المرأة» ويجعلها تحمل أطفاله: لذا كان لا بد من 
الجنى في كلتا الحالين». فالجنى دائما هو خائمة الخصبء وتتويج له في ذلك اللقاءء وما أعذبه من 
لقاء وورد كما يقول/2: ١ ١‏ 
وأبصرت في خديه ماءٌ وخضرة فما أملج المسرعى وما أعذب الوردا 

والغاللب في نظرته إلى الطبيعة أنها لم تكن ملجأ وملاذأ يحتمي به. وصدرا حنونا يشكو إليه 
همه كلما ضاقت نفسه؛ ولم يعشقها إلى حد الفناء فيها على مذهب الرومانسيين؛ بل كان يراها حضنا 


(الديوان اين الرومي: 3,7/4/. الصدى: العطش. مراح: راحة. تريقه: انهم ا مترف. تطريقه: أطراف أصابعه: رصيفه: أسنانه 
ا مرصرفة : 
الاريظر الغرل 9 عر ابن الرومي: 2-59 
الأديران ابن الرومي؛ 804/2. 
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عي ا العر 


نسوياء وثماراً يجب أن تَجْنىء فإن لم يكن هناك ور أو جنى وقطاف فلن يكون جمال ولا فتنة؛ بل 
سيكون القبح والتطير والتشاؤم؛ وهذا ما رأته عيون قلبه في منظر شجرة عارية يابسة لا ظل لهاء 
تصاح لتكون موضوعا فنيا جميلاً بنفسه؛ لكنه لم ير ذلك لأنه كان يقرن الجميل بالنافع كما أسلفنا 
القول. ولما كانت الشجرة لا نفع فيها من ثمر لجان؛ وحطب لمحتطب فقد دعا عليها بالموت؛ وأن 
تكون هدفا لنوائب الدهرء وألا يسقط عليها المطرء ثم تأملها متطيراً من منظرهاء وخيّل إليه تطيره 
أن شوكها ربما يخبئ الأفاعي. إنه في النهاية يجعلها مثالا للقبح الطبيعي؛ وإن كان قد زاده قبحا بما 
خلعه عليه من مشاعر النفور والكرء!!): ُ 


أيا شجراً بين الرُسسيس فعاقل منعثك ذني صادقاً غير كاذب 
نديست ولم تورق ولست بمشر - فهنغَرض اًسُئْتهذفا لوقنب 
شافيك من ظل لفل ظهيرة وما فيك من جَدوَى لجان وحاطب 
وفيك علسى حرمانك القَيْرَ كله مين الشوك مالا وكئن فيه لآنسب 
وأخسسبُ ذال الشوك لاشك بينه ٠.‏ أفاع قصلا أسْقَيْتَ صسوب السحائب 


وأغلب الظن أن ابن الرومي كان على إعادة كثير من الشعراء؛ يقول ما لا يفعل؛ ولعله آخر 
من كان يقرن أقواله بأفعاله: لسوء صحته؛ ولانصراف. النساع عنه- فماذا بقي من أقواله الماجئة في 
المرأة؟ لم يبق إلا القرل؛ والوصف على التوهم لا على الحقيقة؛ إنه إذأ يصف ما يهوىء وما يود أن 
يكون؛ وليس ما هو كائن؛ على سبيل الادعاء“حيناء و التعويضن التفنسي_حينا آخر, واستقصاء المعاني 
حينا ثالثاء وإثبات المقدرة على القول في مختلف فنون ألشعر حَيْنَا رابعا. 

ومن هاهنا نستطيع أن نعلل ما جاء في شعره من غزل عفيف على طريقة الشعراء العذريين - 
من إظهار الشوق للمحبوبة والتذلل لها بعد أن صدت وهجرت, فأحالت حياة العاشق إلى سهر 
وبكاء..- فنرده إلى سببين اثنين؛ أولهما حرص ابن الرومي على النظم في الغزل العفيف على عادة 
كثير من الشعراء؛ امتحانا للقريحة» وإثبات للشاعرية بالنظم في مختلف فنون الشعرء ورغبة في 
النظم في فن سام يلقى القبول والاستحسان من الناس. فالقضية هنا إذأ قضية فنية؛ لا علاقة لها -في 
كشير من الأحيان- بالمشاعرء سواء أكان هذا الغزل مقدمات قصائد أم كان مستقلاً بنفسه عن 
الأغراض الشعرية الأخرى؛ وثانيهما عشق ابن الرومي للجمال في مختلف مظاهره ومصادره. 
ونفوره من القبح في مختلف مظاهره ومصادره أيضأء فالمرأة الجميلة جميلة في ذاتها؛ ولا يهم إذا 
كانت كذلك في عيون غيرها أم لم تكن؛ لكن ابن الرومي أرادها جميلة في ذاتها وفي عينه من خلال 
إقبالها عليه لذا قال فيها شعرا عفيفاً يتذلل لها فيه؛ مظهرا ألواناً من المشاعر والعواطف المتأججة 


(أكديوان ابن الررمي: //292. الرسيس وعافل: موضعان في يعد. يكن عْشٌ. آنب: عائد. صرب: مطر. 
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نحوهاء لعلها ترق له فتواصله؛ لكنها كانت تعرض عنه باستمرارء وعجز هو عن الوصول ليها 
للأسباب التي سبق ذكرهاء فأساء الحكم عليهاء وذمهاء وافترى عليها في كثير من الأحيان» من غير 
أن يقدر على الفصل بين جمالها وصدها له؛ أي بين الجميل والنافع فيهاء فكانت في نظره -بحق- 


العنب المر. 


المصادر والمراجع 

/-ابن الروميء حياته من شعره: تأليف عباس محمود 
العقادء سلسلة كتاب الهلال؛ العدد 2/4 سنة 
2 صادر عن دار الهلال» القاهرة. 

2-ابن الرومي؛ فنه ونفسيته من خلال شعرء: تأليف 
ايليا سليم الحاويء؛ منشورات مكتبة المدرسة 
ودار الكتاب اللبنانيء بيروت»؛ الطبعة الثانية؛ 
8م 

حداء السك ري وقاية وعلاج: تأليف الدكتور محمد 
افر وفائيء طبع دار للعلم للملايين» يروت 
الطبعة الأرلي؛ 992/. 

#حديوان ابن الرومي: تحقيق الدكتور حسين نصار» 
طبع البيئة المصرية العامة للكتاب؛ لامر 
الطبعة الثانية؛ 99 /: ستة أجزَاء: 

5-رسالة التشران: لأبي العلاء المع ري تحقيق 
الدكتورة عائشة عبد الرحمن إينت الشاطى)» 
طبع دار المعارف بمصرء الطبعة الرابعة؛ سلسلة 
ذخائر العرب 4. 


0 


5-الفزل في شعر ابن الرومي: تأليف الدكتور عز 
الدين الجردلي» 987/. 

7لسان العرب: لابن منظور»؛ طبع دار صائر» 
بيررت» الطسبعة الأولى؛ وول خمسة عشر 
مجلدا. 
لياقرت قحموي؛ تحقيق الاكتور إحسان عباس؛ 
طبع دار الغرب الإسلاميء بيررت» الطبعة 
الأولى» 997/: سبعة أجزاء. 

9-المعجم الوسيط: مطبوعات مجمعم اللغة العربية: 
القاهرة: مطسابع دار المعارف بمصر» الطبعة : 
الثانية, 72 جزءان. 

7/-نظرية المداكاة في النقد العربي القديم: تأليف , 
الدكمصور عصام تصبجي؛ طبع دار القلم العربي ١‏ 
للطباعة والنشر» حلبء سوريةء الطبعة الأولى» | 
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مدرسة الأندلس النحوية 
أو الدّرس النحوي شي الأندلس 


د. حمل موعد 


بعسض المعاصسرين بين الدرس النحوي في الأندلس» وبين جعل ذلك الدرس 
مدرسة بعينها. 
فما حقيقة هذه المسألة؟ 


لعل همق أرائل المعاصرين الذين تحدثوا عن وجود مدرسة أندلسية في النحو الأستاذ الدكتور 
شوقي ضيفء وذلك في كتابه المعروف "المدارس التكوية": 

يقول د. شسوقي ضيف: "وأول نحاة“الأندلس بالمعنى الدقيق لكلمئة نحوي: جودي بن عثمان 
الموروري!!) الذي رحل إلى المشرقء وتتلمد للكسائي والفرا»”-وهو أول من أدخل إلى موطنه كتب 
الكوفيين؛ وأول من صنف به في النحو؛ وما زال يدرسه لطلابه حتى توفي سنة 198 للهجرة"23). 

يقرر د. ضسيف أن جودي بن عثمان المُوؤزوري هو أول نحاة الأندلسء وكأن في هذا الماحا 
منه إلى أن الرجل هو من أولئك النفر من نحاة الأندلس الذين كان لهم الفضل والريادة في وجود هذه 
المدرسة. 

لاجرم أن ما سائهد. ضيف لا يوحي بأنّ المُوؤروري كان له هذا الشأن في وجود هذه 
المدرسة -إن صكت التسمية- فالرجل لا يعدو أن يكون تلميذا للكسائي والفراء؛ وفضله محصور 
في أنه أدخل إلى الأندلس كتب الكوفيين» وهو إلى ذلك ألف في النحو؛ واشتغل به؛ وصنيعه هذا لا 


أسناذ مساعد ف جامعة دمشق . 
ل انظر ترجمته في: 

-طبقات النحويين واللغويين» الزبيدي؛ حص 279.. 

-إنباد الرواة على أنباه النحاة؛ التنطي» [/[27. 

-بغية الوعاة في عليقات | غويين والنحاق السيرطي؛ [//79. 
2 المدارس النحوية؛ ضيف» د. شوفي» صر 259-28)8. 
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العو 
#ققاليرائبه د.يتيد موغة 0 
يعني أنه قد أسس لمدرسة أندلسية؛ وضع قواعدها وأرسى أزكانهاء ثم إنه إن كان فعل شيئا من هذا 
القبيل فيو نشاط موصول بجهود الكوفيين؛ الذين تتلمذ على أثمتهم؛ وعند عودته إلى الأندلس نشر 
آراءهم.؛ وأدخل كتبهم إلى بلاده؛ وهذا كله لا يوحي بأنَ الرجل أسس لمذهب جديد في الأندلس؛ أو 
لمدرسة جديدة؛ لأنّ ما قام به لا يحتمل ذلك البثة. 
ومثل هذا أيضا يقال في صئوه ومعاصره أبي عبد الله محمد بن عبد ابنهل!) القرطبي "الذي رحل ١‏ 
مثله إلى المشرق» وأخذ عن عثمان بن سعيد المصري المعروف باسم "وش" قراعته؛ وأدخلها إلى 
الأندلس؛ وكان بصيرا بالعربية"(2. 
فهذا الرجل لا يمكن أن يعد إماما أو مؤسسا للمدرسة الأندلسية؛ لأن عمله اقتصر على أخذ 
قراءة 'ورش" المصري» وإدخالها إلى الأندلس بعد عودته إليهاء وهذا لا يجعل منه طودا من أطواد 
نحاة الأندلس؛ ثم إن نعت د. ضيف له بأنه كان بصيرا بالعربية لا يوحي أيضا بأنه كان من رواد 
هذه المدرسة إن صحت التسمية-. 
شميذكر ل ضيف غددا يك القرّاء والمؤدبين والنحاة في القرنين الثالث والرابع للهجرة تميّز 
من بينهم عبد الملك بن حبيب السسلمي (ت«نخو' 238ه) الذي كان إماما في الفقه والحديث والنحو 
واللغة(). ' 
شم يقول د. ضيف: إن "الأندلس قد تأخرت في عنايتها بالنحو البصريء وإنها صبّت عنايتها 
أولا على النحو الكوفي مقتدية بنحويّها آلأوَلَ. جودي-بن: عثمان؛ حتى إذا أصبحنا في أواخر القرن 
الثالث الهجري وجدنا "الأفشنين” أو (الأفشين) محمد بن مؤسن ين هاشم (ك:307قى)!1! بوعل إلى 
المشرقء؛ ويلقى بمصر أبا جعفل الدينوري؛ وَيأْحَدْ عه كتاب سيبؤيه رواية» ويقرؤه بقرطبة لطلابه. 
ويأخذ غير نحوي في مدارسة الكتاب مثل: أحمد بن يوسف بن حجاج (ت 336ه)7) وكان 
(0)انظر ترجه في" 
-طبئات النحريس واللعريين؛ الأب ربيدي» ص 20 
-بغية الوعاق» السيرطيء 1/1 13. 
9 الدارس النحوية» ضيف ) 2 شوفي) ص 259. 
الأأنظر ث رحمته فو 
-طبقات النحويين واللغريين» الزبيدي» فل 282 
-إنباد الرواة على أنباد النحاق التغطيء 206/2. 
-بفية الوعائء السيوطي» 109/2 . 
لعل حلاف في لبه فهر الأفشينء أو الأفشتين أو الأفشنين انظر ترحمته ل : 
-إنباد الرواة» التغنطي؛ 6/3 21. 
سبفية الوعاقء السيرطي» 401/1. 
انظ ترحنه في: 
-طبقات النحويين واللغريين؛ الزبيدي؛ ص 329#. 


-بغية الوعاف» السيرطي» 401/1. 
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| 
ليرا 
. إئ ع 2 03 , - م 1 
يضع دائما كتاب سيبويه بين يديه؛ ولا يني عن مطالعته في حال فراغه وشغله؛ وصحته وسقمه'!"". 
شم ما يلبث د. شوقي ضيف أن يعدد نفرا من الرجال الذين كان لهم كبير عناية واهتمام بكتاب 
سيبويه؛ إذ نقلوه من المشرق إلى بلاد الأندلسء وتدارسوه هناك مع طلبة العلم من أمثال: محمد بن 
يحسيى المهلبي الرباحي الجيّاني (ت 353ه) وأبي علي القالي (ت 356ه) وأبي بكر بن القوطية 
(ت 441ه) وابن سيده (ت 448ه)2). 
إنّ الأعلام السابق ذكرهم كانت لهم جهود في النحو واللغة» إذ بدأ على أيدي نفر منهم نقل 
كتاب سسيبويه إلسى الأندلسء ثم تدريسه إلى طلبة العلم؛ ثم تكللت جهود العديد منهم في تدوين 
ل لمصنفات في النحو واللغة؛ غير أن جميع جهودهم لم ترق إلى أن يكونوا زرافات ووحدانا في 
مدرسة نحوية لها أسسها وقواعدهاء وليس هذا فحسب؛ بل إن جهود هؤلاء لا تعد مقثمة أو أساسا 
بنيت عليه مدرسة الأندلس النحوية كما قد يْظنْ. 
ثم يتابع د. شوقي ضيف كلامه قائلاً: "أخذدت.دؤاسة> النحو ان 
الطوائسف؛ فسإذا نحاتها يخالطون جميع النكاة السابقين”من بصِريين وكوفيين وبغداديين» وإذا هم 
ينتهجون نهج الأخيرين من الاختيار من آراء نخاة الكوفة والبصرة» ويضيفون إلى ذلك اختيارات 
من آراء البغداديين وخاصة أبا علي الفارسي-وابنَ-جني. ولا يكتفون بذلك؛ بل يسيرون في اتجاههم 
من كسئرة التعليلات والنفوذ إلى بعض.الأراء الجديدة؛ وبذلك يتيحون لمنيج البغداديين المزيد من 
الخصب والنماء. 
ولعلنا لا نبعد إذا قلنا إن الأعلم الشنتمري (ت 476ه) هو أول من نهج لنحاة الأندلس في قوة 
هذا الاتجاد؛ فقد كان لا يكتفي في الأحكام النحوية بالعلل الأولى التي يدور عليها الحكم؛ مثل أن كل 
مبتدأ مرفوع؛ بل كان يطلب علَة ثانية لمثل هذا الحكم يوضتح بها لماذ | رفع المبتدأء ولم ينصب37). 
ثم يسوق بعدئذ د. ضيف قرلا لابن مضاء عن الأعلم؛ ونصته؛ سد 
بصره بالنحو مولعا بهذه العلل الثواني؛ ويرى أنه إذا استنبط منها شيئا فقد ظفر بطائل47) 
ومسا ذكروهد. . شوقي ضيف فيه نظر؛ فهو يزعم أن نحاة الأنداس قد خالطوا جميع النحاة 
السابقين من بصريين وكوفيين وبغداديين» وأنهم انتهجوا نهج الكوفيين والبغداديين من الاخثيار من 
آراء نحاةٌ الكوفة والبصرة وأنهم أضافوا إلى ذلك اختيارات من آراء البغداديين -أبي علي الفارسي 
وابن جني خاصة-. 


"المدارس النحرية» سيف 2 . شوقي؛ ص 289 
“لفسهء ص 292-290 

الدارس النحوية؛ ضيف» د, شوفي) ص 293-292 
[7ألرد على النحاة؛ ابن مضاء القرطبي» عرا6 1. 
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ا العرر دمحيد يوعد 4404 

ولو سلّمنا بصحة هذا الكلام فإنَ هذا الذي صنعه نحاة الأنداس لا يشكل مدرسة أندلسية قائمة 
بنفسها؛ لأنّ عملهم كان في الاختيار من آراء الكوفيين والبصريين والبغداديين» ومثل هذا الاختيار 
من آراء العلماء لا يمكن أن يُنعث بأنه يؤلف مدرسة نحوية مستقلة؛ لأن نحاة الأندلس اختاروا من 
آراء السابقين ما راقهم؛ دون أدنى تعصتب لهذا أو لذاك؛ إذ نظروا فيما وصلهم من آراء النحاة نظر 
البصير المتفّصء وأخذوا منها ما يناسبهم. 

ثم إن السؤال الذي يفرض نفسه ههنا: هل يصح لنفر من النحاة في أيّ زمن أن ينظروا في 
أراء السابقين لهم فيختاروا منهاء ثم يقولوا بعدكذ: هذا نحو جديد» وهذه مدرسة جديدة في النحو؟! 

لاجرم أن مثل هذا الصنيع لن يلقى القبول عند الناس في أي زمن؛ لأنه إن اعتد بمثل هذا 
وأخذ به فهذا يعني أنّ النحو العربي سيغدو له في كل عصر مدارس كثيرة؛ لكل واحدة منها منهج 
وأسس ومصطلحات خاصة:؛ ولو كان هذا في القرون الغابرة لما وصلنا النحو العربي بهذه الصورة 
التي استقرت في ذهن العربي أنى كان في المشرق أم في المغرب. 

ثم إن د. ضيف وسم كلاً من أبي علي بوابن جني بأنهما من النحاة البغداديين؛ وكيف يستقيم هذا 
وأبو علي نفسه يردد في مصنفاته: "قياس د أيكركذاء وقياس البغداديين كذا!!). 

وأمَا أبو الفتح فليس من اليتغداديين؛ وإن ادن /تأمل في النص الآتي الذي ساقه في أحد كتبه 
ليدل علئ هذاء قال: فأما قول من ,قال في قول تأبط شرً: 
كلما حَنْمَكُوا حُسَأ قوادئته و أمْ خث خف بذي شنكث وطُبّاق 

إنه أراد: حَتَئُواء فأبدل من التاء الوسيطى _رحاءء؛ فمردوة,عندناء وإنما ذهب إلى هذا البغداديون؛ 
وأبو بكر معهملةا أيضا"(ا. 

فلو كان ابن جني من البغداديين لما قال: وإنما ذهب إلى هذا البغداديون» وبعدئذ نجُد د. ضيف 
يقول عن الأعلم الشنتمري إنه أوّل من نهج لنحاة الأندلس في قوة هذا الاتجاد. فقد كان لا يكتفي في 
الأحكام النحوية بالعلل الأولى التي يدور عليها الكلام؛ مثل: أن كل مبتدأ مرفوع؛ بل كان يطلب علة 
ثانية لمثل هذا الحكم يوضمّح بها لماذا رفع المبتدأء ولم يُنصب؟ 

إن طلب الأعلم الشنتمري للعلّة الثانية في رفع المبتدأ لا يجعل منه صاحب مدرسة نحوية؛ لأن 
البحث عن العلل النحوية قد استفاض في الكلام عليه غير ما عالم؛ فيذا أبو البركات ابن الأنباري 
(ت577ه)- على سبيل المثال- قد صنف كتابا في ذلك هو "أسرار العربية"؛ وكان الزجاجي (ت 
8) من يل قد صدّف كتابه المعروف "الإيضاح في علل النحو' فهل يمكن أن نقول عنهما إنهما 
برعا القارسيء حيانه زيكاته ب نألسة العرية/ 000 
دايع يأبا بكر غسد بن السريء العروف بابن السراج. 


الألسم صناعة الإعراب» 7 [ . حتحثرا: ح ركوا- القرادم: ريشات في مقدم جناح الطائر - ا صل" التي منائر ريشها وتكسر» 
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بصسنيعهما هذا قد شكل كل منهما مدرسة نحوية: ثم إن ما ذكره الأعلم في أنه لم رفع المبتدأ ولم 
'يُنصبا تحصدث عنه غير واحد من النحاة؛ فهذا أبو البركات بن الأنباري يقول: 'فإن قيل: فلم خصً 
المبتدأ بالرفع دون غيره؟ قيل: لثلاثة أوجه: 

أحدها : أن المبستدأ وقع في أقوى أحواله؛ وهو الابتداءء فأعطي أقوى الحركات؛ 

وهي الرفع. 
والوجه الثاني : أن المبتدأ أوّل؛ والرفع أول؛ فأعطي الأول الأرّل. ظ 
والوجه الثالث : أن المبتدأ مخبر عنه؛ كما أنّ الفاعل مخبر عنه؛ و الفاعل مرفوع؛ فكذلك ما 
أشبيه"(!). 

فإن كان ابن الأنباري ساق ما ساقه في علة خص المبتدأ بالرفع دون غيره؛ وأظهر سبب ذلك 
فهل يعني هذا أن ابن الأنباري صار صاحب مذهب جديد في النحوء أو أن له مدرسة جديدة؟. 

وإن كسان الزجاجي قد تحدّث عن العلل النحوية في مصنفه المشهورء فهل يمكن أن يُحكم عليه 
بذلك أيضاء ومن ثم هل كلام الأعلم في طلبه للعلة الثانية أو غير ذلك يجعله ينتمي إلى مدرسة 
بذائها؟!. ا 
ولعل قائلاً يقول: إن جهود الأندلسيين في'النحو لم تظهنَ بينم الملامح على يد الأعلم أو سواه 
مسن تقامه؛ بل ظهرت جلية على يد واحد من أعلاة/نحاة الأنالس»|وهو ابن مضاء القرطبي؛ فهل 
تحث د. ضيف عنه؟ 

لا جسرم أن د. ضيف يجعل ابن مضداء من أعلام نحاة المدرسة الأندلسية؛ يقول: "وقد استلهم 
ابن مضاء هذه الثورة لا في حمله على الفقه والفقهاء» وَإِنما في حَمََّة حلي اللحو والنحاة من حوله: 
إذ وجد مادة العربية تتضخم بتقديرات وتأويلات وتعليلات وأقيسة وشعب وفروع وآراء لا حصر 
لهاء ولا غناء حقيقي في تتبعها أو على الأقل في تتبع الكثير منهاء فمضى يهاجمها في ثلاثة كتب 
هي: 'المشرق في النحو” و 'ثنزيه القرآن عما لا يليق بالبيان' و 'كتاب الرد على النحاة" وهو - 
وحده- الذي بقي من آثاره. 

وقد قصد من هذا الكتاب أن يحذف من النحو ما يستغني النحوي عنه؛ وينبّه على ما أجمعوا 
على الخطأ فيه'(©. 

وقدقال د. ضسيف عن هذا الكتاب في كتابه تيسير النحو التعليمي:.'وبدأ بنظرية العوامل 
والمعمولات يبتغسي أن ينتضها نقضاء هي وكل ما جرت إليه من عوامل لفظية ومعنوية» ومن 
معمولات مذكورة ومضمرة محذوفة. 

ولغي يدل على فساد تلك النظرية أورد ما ترتب عليها في الصيغة العربية من عوامل محذوفة 


ل 
أسرار العربية لبي البركات الأنباري» ص 73 . 
#الدارس التحوية؛ ضيف م شوفى) ص303. 
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ما لعلم المخاطب بهاء كما يقول النحاة في مثل: من جاء؟ فيقال: زيدُ» ويقترون أن أصل الجواب: 
جاء زيد؛ وإمًا لمجرد الافتراضء كتقدير النحاة في مثل: الكتاب قرأته؛ أن 'الكتاب' مفعول به لفعل 
محذوفء وأصل الجملة: قرأت الكتابّ قرأته؛ وإمًا لما هو أبعد من ذلك في الافتراض والتخيّل؛ إذ 
يقترون في مثل: يا عبد الله؛ إن المنادى مفعول به لفعل محذوفء والتقدير: أدعو عبد الله» وهو 
افتراض أشد عنتا من الافتراض في الجملة السالفة. 

ويبيّن ابن مضاء فساد كل هذه التقديرات» وما تج إليه من زيادة ألفاظ على الذكر الحكيم حين 
يفترض النحاة في صيغه عوامل محذوفة؛ إذ يزيدون عليه ما ليس منه؛ دون حجة أو دليل» 
وسرعان ما نفذ من ذلك إلى إلغاء ما تصوّره النحاة من متعلق للجار والمجرور حين يقعان أخبارا 
أو صلات أو صفات أو أحوالاً في مثل: القلمٌ على المكتب, رأَيْت من في الغرفة؛ التقي بطالب في 
الفنصلء قابلت عليا في المكتبة؛ إذ يقدرون متعلقات محذوفة في هذه الجمل؛ وهي على الترتيب: 
مستقرء استقر» كائن؛ كائناء ويقول ابن مضاء: إن هذا كله تمحّل؛ لأن الكلام قام بدونه؛ ولا يُحتاج 
إليه؛ وحريّ أن نرفضه ونرفض معه نظرية العامل التي تمدنا بمثل هذه التقديرات الافتراضية التي 
لاشر بذهن المتكلء!!. 

وهذا الذي جاء به ابن مضاء فئ" نقضه لفكرهٌ العوامل المحذوفة سواء أكان ذلك في الاستفهام؛ 
أم في الاشتغال» أم في تعليق شبد الجملة حين تق خبر! أو صلة أو صفة أو حالاء كل هذا هو من 
باب الخلاف بين النحاة» فهذا يقذر_المحذوف فعلا وهو "استقر" وهذا يقذره: 'مستقر"؛ وثالث يقذره 
'كائن": ورابع يقدره 'موجود'» وخامس يجعلٌ”شبه الجملة هي نفسها الخبر أو غير ذلك؛ وابن مضاء 
يلغي فكرة العامل المقذر ,نهائياً تبعا لمذحبه الظاهري الذي 'حاول أن يطبقه على النحو» فلاقى هذا 
المذهب القبول عند بعض الناس» وَرَدَه كير أمنهمَ“ولكن أحدا من معاصريه؛ أو ممن تلاه لم يقل إن 
ابن مضاء في نقضه لفكرة العوامل المحذوفة قد صار له مدرسة جديدة في النحو العربي؛ ما خلا 
مَنْ زعم من المعاصرين أن ما جاء به الرجل يعد من جهود المدرسة الأندلسية. 

فإن قال قائل: إن ابن مضاء لم يذهب إلى فساد نظرية العوامل والمعمولات فحسب؛ بل دعا 
إلى حذف أبواب من النحو العربي بناءً على نظريته تلك؛ فهو في الباب الثاني من كتابه "الرد على 
النحاة" رأى أن يبن كيف دفعت نظرية العامل والمعمولات النحاة إلى فتح أبواب حري بها أن 
تحذف هي وما جلبت من أساليب لا تعرفها العربية» كما في باب الاشتغال؛ إذ وزع النحاة الصيغ 
فيه إلى ما يجب رفعٌة؛ وما يجب نصبه؛ وما يترجح فيه الرفع أو النصبء وما يجوز فيه الأمران؛ 
مقرين في أكثر الصيغ عوامل محذوفة لا دليل عليها في الكلام؛ مثل: الكتاب قرأت» الكداب كرات 
صفحاته؛ إذ يقذرون الجملتين هكذا: قرأت الكتاب قرأته قرأت الكتاب قرأت صفحاته؛ وذكر ابن 
مضاء أنه لا داعي لكل هذه التقديرات؛ وما يُطوى فيها من أقسام قائلا: إن الاسم المتقثم وهو 
"الكتاب" في المثالين السابقين إذا عاد عليه ضمير منصوب كما في المثال الأول نصب» أو متصل 
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بمنصوب كما في المثال الثاني نصب أيضاء أما إذا عاد عليه ضمير رفع في مثل: أزيدٌ قرأ كتابّة: 
فإنه يُرفع على الابتداء؛ وإذن لا داعي لفتح هذا الباب في النحو» فضلاً عم جلب إليه النحاة من 
صيغ لم ينطق بها العرب, ولا دارت على ألسنتهم؛ مثل: أزيدا لم يضربه إلا هوء أخواك ظناهما 
منطلقين» أأنت عبد الله ضربته؛ فإن هذه الصيغ وما يماثلها في الباب ينبغي أن تنحى عن النحو؛ بل 
ينبغي أن ينحّى الباب كله'(!), ' 

وبناء على هذا فإن ابن مضاء يدعو إلى حذف بابي الاشتغال؛ وكان دعا أيضا إلى إلغاء باب 
التنازع. 

وللإجابة عن هذا يقال: إنه لو مئلم بأن ابن مضاء قد كان له نظرات في النحو حربما لم يسبق 
إليها- أو أن دعوته تلك كانت ثورة على النحو والنحاة كما يسميها د. شوقي ضيف7) كما في دعوته 
التي أشير إليها مسن حذف أبواب من النحو لتقدير عوامل ليس لها من داع في رأيه؛ فإن هذه 
الدعوات جميعا لا ترقى إلى مستوى الانتظام في مدرسة نحوية جديدة ولو صم هذا لقال قائل: إن 
الأخفش الأوسط كسان له كثير من الآراء التي خالف فيها أصحابه البصريين؛ بل كان فيها على 
طرفي نقيض معهم؛ فهل يصحٌ والحالة هذه أن نجعل الأخفش بناء على هاتيك الآراء صاحب فكر 
نحوي جديد؟ 

إن أحداً لم يقل بذلك؛ بل إن آراءه تلك لماتخرجه عن كوته بصبرياً؛ لأن ما جاء به الأخنش لا 
يعدو أن يكون مجرئد آراء خالف فييا أصحابه؛ وهذه الآراء مجتمعة في أعلى درجائها يمكن أن تعة 
مذهبا في النحو ليس غير. 

فإن قيل: إن دعوة ابن مضاء لم تقتصل عَلِئَ خذف يعض أبواب النحو؛ بل دعا أيضاً إلى إلغاء 
العلل الثواني والثوالث من النحو وإلى إلغاء القياسء'فقد ارَتَضَى إبقاء العلل الأولى التعليمية التي 
تفيد الحكم النحوي؛ ورفض ما عداهاء وقد مثل للعلة الأولى يقول النحاة: إن كل فاعل مرفوع؛ وهي 
علة توضّح أن حكم الفاعل الرفع؛ ولا بأس بها؛ بل لعلها ضرورية؛ غير أن النحاة لا يكتفون بياء 
ويأتون بعلة ثانية لبيان السبب في رفع الفاعل؛ فيقولون: إنه رفع للفرق بينه و بين المفعول؛ ولا 
يكتفرن بهذه العلة الثانية؛ إذ يأتون بعلة ثالثة لبيان السبب في أن الفاعل رفع ولم يُنصبء وكان 
ينبغي أن يُعكس الحكم الإعرابي» فينصب الفاعل؛ ويرفع المفعول؛ حينئذ يُدلون بالعلّة الثالثة قائلين: 
إن الفاعل رفع؛ لأنه قليل» ونصب المفعول لأنه كثيرء ولما كان الرفع ثقيلاً والنصب خفيفاً أعطي 
الثقيل للقليل وأعطي الخفيف الكثير؛ ليتم التوازن. 

وواضح أن العلّة الأولى التي تصور الحكم النحوي هي العلَهٌ التي يحتاجها متعلم النحو حتى يقف 
علسى الحكم الإعرابي للفاعل؛ أما العلتان الثانية والثالثة ففرضيتان تقومان على مطلق الظن والتخمين؛ 
ولا ضرورة لهما في تعلم النحو؛ بل هما تزيد لا جدوى منه ولا فائدة تنفع في النطق بالعربية. 
1 


5 د الحو التعليمي قديما وحديها مع كمسج بجا يددع سف قن شوفي) ص 2 
اللفسه ص 18 وهم بعدها. 
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العم 

يقول د. ضيف معقباً على ذلك: 'وابن مضاء محىّ كل الحق في ثورته على هذه العلل الثواني 

والثوالث؛ ودعوته إلى إلغائها جملة من كتب النحو؛ لأنها لا تفيد سوى التخيل والفرض العقلي البعيد 

دون أي تصحيح للنطقء وما يتصل بالنطق» ومع ذلك تجادل فيها النحاة طويلاء وألفوا فيها كتبا 
مستقلة» وليس وراءها أي نفع أو طائل نحوي(1). 

. والواقع أن دعوة ابن مضاء لإلغاء العلل الثواني والثوالث من النحوء ليس لها كبير أثر يقتم أو 
يؤخر في النحو العربي؛ لأنّ البحث عن هذه العلل لم يكن عند جميع النحاة؛ بل كان عند بعضهم؛ 
وهم نفر قليل إذا ما قيسوا بالنحاة العرب منذ قبل سيبويه إلى القرون المتأخرة؛ فهل تتبع بعض 
النحاة للعلل الثواني والثوالث يجعلنا نعمم الحكم في أن جميع النحاة قد ساروا على ذلك النهج» ثم 
نصل بعدئذ إلى نتيجة تقضي بحذف بعض أبواب النحوء أو نلغي مثل هذه العلل جملة وتفصيلا. 

إكُ أحداً لا يملك نسخ هذه العلل الثواني والثوالث من كتب النحاة؛ لأنْ ذلك أصل من أصول 
التراث العظيم؛ وهذا التراث بكل ما فيه هو ملك الأمة عبر القرون المتتابعة؛ وأمًا تمييز الجيد من الغث 
فهو متروك للزمن وللأجيال المتعاقبة [أما الزبدُ فيذهب جُفاء» وأمّا ما ينفع الناسَ فيمكث في الأرض]. 

فإن احتجّ محتيّ بأن هذه العلل يجب إلغاؤها من كتب النحو؛ ليسهل النحو على الدارسين؛ 
فالجواب أن هذه الدعوة لا تستقيم أيضياء لأنّ المصنفات,النحوية التي وُضعت للطلبة تخلو من الكلام 
على مثل هذه العلل؛ وهذا وحده يؤذن ببطلان تلك الدعوة. 

ومما يؤذن ببطلانها أيضا أن النحاة-الذين تحدثوا.عن تلك العلل في مصنفاتهم؛ لم يضعوا هذه 
المصنفات لصغار المتعلمين؛ أو للطلبة.الذين َي لديهم كبير زاد في علم العربية؛ بل وضعوها لمن 

ولو سأمنا بأن ما جاء به ابن مضاء يعد ثورة عَلَى النحو والنحاة» فهل نطيق إذا ذاك أن نجعل 
من الرجل وتفكيره مدرسة بعينهاء أو نحكم على جهود العلماء في الأندلس الدين أكنات إليهم د. 
شوقي ضيف بأنها تكون مدرسة الأندلس النحوية؟. ٠‏ 

لا جرح أن ما جاء به علماء الأندلس في النحو لا يصل إلى جد يجعل لهم مدرسة خاصة بهم» | 
والعلّة في ذلك بيّنة؛ لأنه لو كانت لهم مثل هذه المدرسة فهذا يعني أن لها معالم واضحة من حيث 
الأصول النحوية والمنهج والمصطلح» وهذا كله لا يتوافر لدارس جهود أولئك النحاة؛ لأن بعضهم - 
كما رأينا- كان له الفضل في إدخال كتب الكوفيين إلى الأندلس؛ أو إدخال قراءة رش المصريء أو 
كتاب سيبويه والعناية به و تدارسه هناك مع طلبة العام ومن ثُمّ تدوين المصنفات في النحو واللغة؛ 
وهذه المصنفات لم يخرج أصحابها عن متابعة بعضيم لآراء البصريين» على حين تابع آخرون اراء 
الكوفيين: بينما اختار فريق ثالث من آراء هؤلاء وهؤلاء: وتفرد بعض النحاة بآراء لم يسبقوا إليها؛ 
واعتنى آخرون بالعلل الأولى؛ ثم طلبوا العلل الثواني والثوالث- كما كان لدى الأعلم الشنتمري 


[لنيسير النحرو التعليمي قدينًا وحديًا مع ريج لبعد يددع ضيق: د. قوفي ص قله 
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مثلاً- بينما دعا 1 بعضهم- كابن مضاء- إلى نسف هذه العلل من جذورهاء وحذف أبواب من النحو, 
أو إلغاء القياس. 
إن كل الجهود النقدية التي أشير إليها آنفا لم يكن لها كبير أثر في الأصول النحوية أو منهج 
عن مدرسة البصر 55 
وفثل هذا الكلام يقال أيضا فيما ستاء عدد من المعاضرين 'مدرسة القوقة" أو “مدرسة ينذاد؛ 
فالنحو العربي لم يعرف سوى مدرسة واحدة؛ وهي مدرسة البصرة: وأمًا الخلافات بين النحاة فهي 
خلافات ليست في الأصول؛ بل في الفروع؛ وهي في أحسن حالاتها يمكن عدّها مذاهب في النحو 
فيقال: مذهب الكوفيين كذاء ومذهب البغداديين كذاء ودفعا لهذا الإشكال فإن بعض المعاصرين مثل 
د. السبدراوي زهران رأى أن هذه النسبة تقوم على أسس مكانية!!), فنحاة الكوفة هم أولئك الذين 
وهذا ما يفسّر لنا أيضا أن بعض مَنْ ترجموا للكسائي سمّوه بالبغدادي؛ فقد تكلم صاحب 'إنياه 
الرواة" على رحلة الأخفش إلى بغداد فساقٌ ما نصله: 'فلمًا,دخل إلى شاطئ البصرة وه إليّ فجئته 
فعرقني خبره مع البغدادي'21). ٠‏ 
وأكبر اللن أن تسمية الكسائي بالبغدإذي يقصد به نسة الكسائي إلى المكان الذي عاش فيه 
وهو بغداد؛ ولا يعني طبعا أن الكسائي ينتمي إلى المذهب البغدادي. 1 
ولاندمن الإشارة أخيرا إلى أن الذين درسوا جِيَوّد كبار أعلام الأندلس كأبي حيان الأندلسي 
حرهي دراسسات كثيرة كما هو معروف>>لم”يقؤلقا: إن أبادجيان قد انتمئ إلى مدرسة الأندلس!؛ بل 
قيل: إنه كان يختار من آراء الكوفيين والبصريين؛ وإن السمة آلقاشية في مصنفاته هي سمة بصرية. 
فإن قيل ذلك في أشهر أعلاميم فيذا يؤكد أن النحو العربي لم يعرف مثل هذه المدرسة في 
تاريخه؛ ولو وجدت مدرسة الأندلس لكان أبو حيان من كبار أعلامها. 
خائمة اله 0 
- عد د. سوقي ضيف بداية النشاط النحوي في الأندلس سواء أكان ذلك في إدخال كتب 
النحويين؛ أم القراءات -كقراءة وراش المصري- أم كتاب سيبويه وتدارسه مع طلبة العلم؛ أم 
تدوين.المصنفات النحوية- البذرة الأولى في إرساء المدرسة الأندلسية في النحو؛ وهذه 
الجهود لم ترق إلى تأسيس تلك المدرسة المزعومة؛ بل إنيا لا تعد مقتمة لها. 
- إن مخا لطة نحاة الأندالس لجميع النحاة السابقين لهم في المشرق؛ من بصريين وكوفيين؛ 


الى م اللغة عبد القاهر ا جرجاني» زهران» د. البدراوي؛ ص /5.. 


2 أنباه الرواة؛ القنطي» #/37. 
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و يا العرر ممحية موية 4088404 
وانتهاجهم نهج الاختيار من آراء الكوفة والبصرة؛ وإضافتهم إلى ذلك اختيارات من آراء 
را وا لأنهم اختاروا من آراء النحاة 
السابقين لهمها رافيم: دون أن يتعصيوا ليذا أر :داف م [: هذا الاسطناء حدث قديما ونا 
يزالء ولو قال الناس في كل عصر إن هذا الاختيار يشكل نحوأ جديداً أو مدرسة جديدة فهذا' 
يعني أن النحو العربي سيغدو له في كل عصر مدارس لا حصر لهاء ولو كان ذلك في 
القرون الغابرة لما وصلنا النحو العربي على هذه الصورة التي استقرت في ذهن العربي إن 
كان في المشرق أو في المغرب. 

- إنَ جعل الأعلم الشنتمري هو أول من نهج لنحاة الأندلس الكلام على الأحكام النحوية بالعلل 
الأولى» وطلب العلة الثانية أو الثالثة لا يُظهر هذا نحو متميّزأ عرفه الأنداسيون دون غيرهم؛ 
لأن البحث في العلل النحوية قد استفاض في الكلام عليه غير ما عالم؛ كالزجاجي في 
(الإيضاح في علل النحو) وأبي البركات وبن الأنباري في (أسرار 5 
هذا ايو اك كمو | خفيذا: مارو ا لندوسة حدينة: 

- إن مسا جساء به ابن مضاء القرطبح عرد ذكرة العوامل المحذوفة؛ سواء أكان ذلك في 
أسلوب الاستفهام؛ أم الاشتغال؛ |متعليق شب الْجِمُلةَ حين تقع خبرا أو صلة أو صفة أو حالاء 
يعذ في باب الخلاف النحوي؛ ذلك أن النحاة/اختلفوا في تقدير المحذوف, وهذا لا يمكن أن 
يكون في جهود مدرسة الأندلس؛ لأن. ابن مضناء.يلغي فكرة العامل المقتر نهائيا تبعا لمذهبه 
الظاهري الذي حاول أن يطبقه .على النحو العربي» فلاقى هذا المذهب القبول عند بعضهم؛ 
على أن الكثير من أهل العلم “روا آزاءة» ولكن»أجدا من مُعاصريه أو ممن تلاهم لم يقل عن 
أفكار ابن مضاء إنها مدرسة جديدة. 

- لو ملم بأن ابن مضاء قد كانت له نظرات في النحو لم يسبق إليها كدعوته إلى إلغاء العلل 
الثواني والثوالث؛ والقياس؛ وسوى ذلك؛ فإنْ أفكاره لا ترقى إلى مستئوى المدرسة؛ ولو صحّ 
هذا لقال قائل: إنْ الأخفش الأوسط- مثلا- كان له كثير من الآراء التي خالف فيها أصحابه 
البصريين؛ بل كان فيها على طرفي نقيض معهم؛ فهل يجوز أن نجعل الأخفش صاحب فكر 
نحنوي جديدء فإن حكم على آراء الأخفش بذلك جاء من يقول: إن ابن مالك حمثلا- قد أتى 
باختيارات وآراء لم يسبق إليهاء فهو إذن صاحب فكر نحوي جديد؛ وعندئذ سيقول آخر إن 
ابن هشام هو الآخر له ما له من الآراء التي تجعل منه مدرسة بعينهاء وهكذا دواليك؛ وهو 
مما يعني أن النحو العربي سيغدو مدارس متشعبة تتابع في كل عصر. 

- وبناء على ما سلف فإنه يمكن القول إنه لا وجود لمدرسة نحوية في الأندلس؛ وإن النشاط 
النحوي في الأندلسء لا يرقى إلى تكوين مثل هذه المدرسة؛ وهو في أعلى حالاته يمكن 
وسمه بالدرس النحوي في الأندلسء وإن هذا الخلط بين الدرس النحوي في بلاد الأندلس 
والمدرسة الأندلسية ليس له من مسوغ. 
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المقامة القردية 
الفكرة © البناء 


د.عيد الكريم حمل حسين 


, في أن الحديث عن المقامة القردية التي تخيرتها موضوعا للدراسة والقراءة 
73 والستذوق» يقتضسي من _الجهة الصورية شيا من القول المعاد في تعريف 
المقامات: ونشاتها في العصر العباسني» وأغراضهاء وأنواعهاء وطبيعها الفنية والسردية: 
ولا شك أن شيئا' من الحديث عن بديع الزمان ستيوضح لنا رسالته العلمية زالحضارية التي 
أودعها مقاماته وقد شرح فيها طبيغة الحياة في العصر العباسى؛ وهي تظهر قوة وتخفي 
تكلفاء وتبدي إيمانسا وتبطلتن زندقة: وتدعي زهدا وتضمر جشعا. لكن دراسة المقامة 
وتحليلها لن تقف على ذلك إلا:بمقدار ما يمس محيط القراءة فكرة المقامة وبناءها؛ لأن 
المقامات كانت تصور الشطاز الشكل عن المضْموت» واختلال التوازن بين النظرية والواقع» 
والاعتناء بالشسكل على حساب المضمون؛ ولك أن تنظر في كتاب أخلاق الوزيرين لأبي 
حيان التوحيدي/1» لتعلم مقدار الخليج الفاصل بين الرؤية والواقع, وتعطم مساحة الخلخلة 
بيسن الشكل والمضمون في فن المقامات: وكان فنها عباسي النشأة والموضوع والجوهر 
والشكل. 


ولسوف تقف هذه الدراسة على بعضص هذه المعاني بمقدار حاجة دراسة منهج بناء المقامة 
القردية؛ لبديع الزمان الهمذاني#) ( - 393ه ) إليهاء وذلك يوجب إثبات نص المقامة أولا؛ ليكون 


*أسناذ مساغد في جامعة دمشق - قسم اللغة العربية. 

انظر: أسلاق الوزيرين» لأي حيان التوحيدي؛ بتحفيق: تماد بن تاويث الطنجي» بيروت عدار صادن 992/م. 

كت - قال: آبر إسحاق إبراهيم بن علي ا مصري في ورصف أسلوب مقامات بديع الزماذ» بقوله: " حملة كلام أبي الفض لأحهد بن 
الحسين افمسذاني بديع الزمان. وهذا اسم رافق مسحٌّاد ولفظ طابق معناد: وكلام غضض اللكاسرء أنيق ا جواهر) يكاد اشواء 
يسسرقه لطقاء وا وى يعفقه ظرفا " زهر الآداب» وفر الألباب» لأني إسحاق إبراهيم بن على ا حصري القيروان» بتحتيق: 
د.صلاح الدين ا شراركي؛ صيدا - الكتبة العصرية» ل لل /# لم -/200: / /3/3 
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البحمث في نص حاضرء وتزداد مشاركة المتلقي فيه؛ ويقضي بعرض آراء بعض الباحثين 
المعاصرين فيه لتفتح الدروب إليه ثانياء وتعرف مواضع التجديد والتقليد» والفروق بين نظرة 
تستفرق النص برؤية كلية شاملة؛ وأخرى تقتبس منه جزئية تحملها لغرض من أغراض البحث» 
وإثبات تحليل النص ثالثأ لنقدم وجها من وجوه التأويل» ولوناً من ألوان التذوق. 
على أن الخطة في عنوان المقال توجب تقديم الفكرة على البناء؛ لكن وجود الفكرة محاصر 
بالبناءء ومضروب عليه سور من خيوط المناهج؛ فكان لا بد من عبور السور» ودخول البناء لتحرير 
الفكرة من تلك الشبكات المتعددة والمعقدة؛ على ما في الأمر من اشتباكء والتباس. وتبدأ الدراسة 
بإثبات النص. 
*نص المقامة: 
البقامة القردية 
حدثنا عيسى بن هشامء قال: 
بينا أنا بمديئة السلام؛ قافلاً من البلد الحرام؛ أميس ميدن الرّجلة» على شاطئ الدّجلة؛ أتأمل تلك 
الطرائف, وأتقصّى تلك الزخارف؛ إذ انتهيت إلئ' حلقة رجَالَ”مزدحمين؛ يلوي الطرب أعناقهم: 
ويشق الضحلكُ أشداقهم. فساقني الحرص إلى مابثاقهم؛ جتى وفك بمتبمع صوت رجلء دون مرأى 
وجيه؛ لشذة الهجمة؛ وفرط الزّحمة؛ فإذا هو قد يُرقصْ كرده وَيْضْحَكُ من عند فرقصت رقص 
المحرج؛ وسرت سير الأعرج» فوق رقاب الناسء بلقني حائق هذا لسرة ذاك؛ حتى افترشت لحية 
رجلينء وقعدت بعد الأين» وقد أشرقني الخجل بريقه؛ وأرهقني المكان يضتيقه. فلما فرغ القرّااُ من 
شغله؛ وانتفض المجلسُ عن أهله. قمت؛ وقد كسانيّ الاقش. حلتة:.ووقفت لأرى صورتة؛ فإذا هو - 
واله- أبو الفتح الإسكندري؛ فقلت: ماهذه الدناءة ويحَك ؟!! فأنشأ يقول: 
لك ١‏ شك ك5 فاعتبا على صرف الليالسي 
بسالحمق أدركت المسنى ورفلت في حلل الجمال!١‏ 
بعد إثبات النصء لابد من الإشارة إلى أن دراسة منهج بناء المقامة تتناول تسميتهاء وعنوانهاء 
وإسنادهاء وزمانهاء ومكانهاء وموضوعيهاء وحركة شخصياتهاء ولغتها وبيانها خدمة لبنيانها. 
ومقاصدها القريبة والبعيدة» وطريقة عرضهاء وختامها. 
ولاسد من الإشارة إلى كتب عدة تناولت المقامة القردية تناولاً عارضا في بحث قن المقامة 
جنسا أدبياء أو دراسة تاريخية؛ أو وقفت عندها مطولآء ونقف عند الآراء التي تتصل بالمقامة 
القردية فقطء؛ وتخيرنا آراء العلماء الآتية أسماؤهم على جهة التمثيل؛ من غير استقصاء: شوقي 
ضيف» وهادي حسن حمودي. وعبد المالك مرتاض. 


د شرح مقامات بديع الزمان ا ممذاني» بتحفيق: يوسف البقاعي؛ الشركة العا مية للكتاب, ل 21/990 م :20 


١ص‎ 
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/ أت ننم حنح عات اننم انا انق انلك اا انك لت 

38 الهراة لعر 92 70 509 105 020 509 305 305 .بت الكريم مكمةت حسين 2838387 

* د.شوكفي ضبك: 

عرض د.شوقي ضيف للمقامة القردية في سياق معالجته فن المقامة؛ فقال: “ومن يرجع إلى 
مقامة البديع يلاحظ فيها كثيرا من اللفظ الغريب» يحشو به أساليبه؛ كقوله في المقامة القردية» على 
لسان عيسى بن هشام: بينا أنا بمدينة السلام؛ قافلا من البلد الحرام؛ أميس ميس الرّجلة على شاطئ 
الدجلة. فقد استخدم كلمة: أميسء بمعنى أتبخترء وليس هذا مانريد أن نقف عنده؛ إنما نقف عند 
كلمة: الرجلة؛ فهي جمع رجلء وهو جمع شاذ؛ ولم تكن هناك ضرورة لاستخدامه سوى أنه يقصد 
إلى ذلك قصدا '(!1) 

فالعلامة ضيف يرى غرابة لفظ ( أميس) ثم يراجع نفسه؛ ويذهب إلى لفظ (الرجلة) ويتوهم 
أنها جمع (رجل ) على غير القياس؛ فجعل الشاذ عن القياس برتبة الغريب في اللفظء أو المعنى؛ 
وقد جاء في اللغة أن الرّجلة هي البقلة الحمقاء2) 

ولاريب في أنها من زلات القلم؛ وبحار علم الشيخ فوق مثل هذا اللمم؛ ولا أريد أن أفتح ملف 
ما يعد غريباء وما يعد شاذاء ومتى يكون الشاذ..غريبا الخ مما ليس ههنا موضع بسطه . 

المهم أن شوقياً تنبه لشيء من لغقدالنْض' التيَ“رأى فيها باحث آخر أنها جاءت خالية من الحيل 
البلاغية» فقال: < ونلاحظ الإسكندري في هذه المقّامة يكتفي بحيلته وحدهاء ولا يستعين ببلاغته> (3) 

مما يعني أن بلاغة المقامات التي تنحصر في غريب لغتها وبديع عبارتهاء ومواقف شخصياتها 
قد خلت من الغريب والبديع؛ وقامت لكّة-أبي"الفبَِح في هذه المقامة على الحيلة وحدها, أي جعل 
بلاغتها في حيلته للوصول إلى الممئى بالموقف (مشهد القراد وهو يرقص قردهء ويضحك من عنده ) 
نظرا لسيولة اللغة عند الباحك» لكتهة لم يُتنبه إلى أن" اللغة في المقامة لم تكن خالية من الحيل 
البلاغية؛ كما سيأتي من بعد في بيان بعض التشبيهات»؛ والمجازات العقلية وبعض وجوه البديع» على 
حين نظر شوقي ضيف إلى مسألة الشاذ والغريب في النصء فلم يحظ بالدليل الموفق . 


5 د.ا دي حسن حكمو دذاي: 

حاول هادي الوقوف على بعض مكونات منهج بناء المقامة البغدادية في أثناء تحليلهاء فوقتف 
على العناصر الآتية: الراوية؛ وصفاته؛ ودوره في المقامة» والبطل أبو الفتح الإسكندري؛ وصفاته؛ 
ودوره في المقامة؛ وموضوع المتامة: وأحزاوهاة عيسى بق هشام يزون يغداد!"! ..الخ, 

مايؤخذ عليه تعلقه بالجزئيات وإغفاله النظرة الكلية لبناء المقامة؛ واكتفاؤه بالجهة الوصفية من 


)- الفامسة: د.شوقي ضيفء دار العارف بمعس ,1934م [ تاريخ القدمة |:43ير انظر: انفن بو مذاهبه في الشر العري»د.شوفي 
ضيفءدار ا معارف مصرء ط#ءسنة:93/م:2033 
0 - انظر:الصباح امنير,للعلامة أحد بن عمد بن علي الفيومي عبيروت -مكتية لجان 1943م » ررحا.) . 
رم - فن ا مقامات بين الشرق والغرب .د.يرسف نور عرض ؛بروث دار القلم ,29 9م و3 
7)- انظر: القامات من ابن فارس إلى بديع الزماذءد.هادي حسن مودي ءبيروت - منشورات دار الأفاق ا جديدة ,30/95 
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غير تعليل أو تفسير للمواقف؛ على أنه لم يحمل منطق النص في بعض تعبيراته عنه؛ من ذلك قوله: 
"عيسى بن هشام يزور بغداد" ومنطق النص أنه واحد من أبنائها آب إليها من البلد الحرام؛ وليس من 
منطق النص أنه زائرء ولو كان وقوفه عند مشهد القراد دون وصوله إلى بيته في المدينة يوحي 
بشيء مما ذهب إليه الباحث الكريم؛ لكنه قافل إليهاء فخص المدينة» موضع اهتمامه دون تحديد أهله 
ليدل على أنه في هذا التقمص للشخصية لا يشير إلى أحد محدد بل يعرض مثالا لبعض أهل مدينة 
السلام عاصمة الدنيا يومها. 


*د.عبد المالك مرتاض: 

في بحثه القيم عن فن المقامات وقف د.عبد المالك مرتاض وقفة علميةٌ جادة على المقامات؛ 
واختص المقامة القردية بشيء من بحثه واهتمامه بالجانب الاجتماعي فيهاء فقال؛ < فأما في القردية 
فقد وجدنا البديع ينقد من طرف خفي حلقات المشعوذين التي يجتمع حولها الناس في الأسواق 
والشوارع؛ ليضيعوا أوقاتهم عبثاء فلم يرعو منهم حتى شيوخهم أن يجتمعوا في هذه الحلق؛ ليستمعوا 
إلى ما يقوله المشعوذون والمحتالون الذين لا يريدون أن ينالوا الرزق عن طريق ماء وإنما ضعف 
همهمء ففدوا يلتمسونه بواسطة ما يحتالون )١!‏ وتتاؤل المريَاض المقامة بتحليل ضاف للغتها من 
الجهة الاجتماعية» وخلص إلى أن المؤلف ساخظ على تلك“ الأحوّال الاجتماعية2). فالمرتاض سلط 
الضوء » على طبقة المحتالين» وأغفل طبقة المترفين» ونظر في السخط؛ ولم يكشف عن فساد الذمم 
والأخلاق في جهتي البنى الاجتماعية: الفوقية و التحتية: >وكان متعاظفا في عرضه مع المحتالين: ولم 
يكشف اللثام عن غرض البديع في فضيح الأحوال الاجتماعية الفاسدة بغرض صحوة المسؤولين 
لعات ادجها. 

مما تقدم تبدو المقامات عند بديع الزمان ومثلها عند أبي محمد القاسم بن علي بن محمد بن 
عثمان(- 516ه ) يعملان في اتجاه واحد؛ فقد كانت مقامات الحريري!") على نسق مقامات البديع 
تقوم على الرواية عن الحارث بن همام؛ وبطولة أبي زيد السروجي؛ وخطوات منيج البناء الكلي 
واحدة من تسمية المقامة إلى خواتيمها المتنوعة. واستعار الزمخشري محمود بن عمر جار الله( - 
8ه ) في مقاماته#) المنهج العام من مقامات البديع مستغنياً عن أمرين: الأول الرواية؛ فايس 
لديه رواة؛ لأنه بنى عمله في مقاماته على المناجاة الداخلية» فروى عن حياته ونفسه.والثاني أنه 


- فن ا مقامات في الأدب العربيءد .عبد ا مالك اد - الدار التونسية للنشرءط 2 :988 1م: 321 
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جعل سيرته الذاتية موضوعاً للمقامات!!) مستغنياً عن حياة الفقراء واللصوص والمحتالين والمترفين؛ 
معرضا عنها إلى حياة العلماء الذين أظهروا الدين وقد طلبوه للدنيا وللسلاطين؛ فكان مجدداً في فن 
المقامات من هاتين الجهتين. 

* تسمبتهاً أو عنوآانها: 

لكل مقامة من مقامات بديع الزمان اسم اشئقه لها من مكان المقامة الذي جرت به؛ أو الذي . 
قصد إليه؛ أو جاء منه. أو نسبه إلى زمن حدوث المقامة من جهة زمن السرد الداخلي؛ أو من جهة 
موضوعهاء أو من جهة شيء مهم ذكر فيها كالقرد في مقامته القردية. 

لاريب في أن بديع الزمان كان متأثراً على وجه من الوجوه بالقرآن الكريم من جهة وضع 
اسم لكل مقامة؛ ولا أظنه كان يذهب إلى معارضة القرآن؛ ولا أظن صنعته المتكلفة يمكن أن تكون 
شببية بالفاصلة القرآنية: ولا جمله القصيرة معبأة بما تحمله جمل القرآن التي لا تأتي على نحو 
واحد بل تطول وتقصر بمقتضى الحال التي يقدرها الحق -تبارك اسمه- لكن ما غلب على ظني أنه 
رأى القرآن يسمي بعض سوره باسم بعض الحيوان كالبقرة والفيل» وبعض الحشرات كالئمل والنحل 
والعنكبوت؛ لغرض التنبيه على موقع القضنية المَحَيّطة بالحيوان أو الحشرة؛ وما كانت تسمية المقامة 
بالمقامة القردية بعيدة من هذا المنهخ في التسمية؛ :من “باب تسمية النص ببعضه؛ أو مايريد صاحب 
النص صرف الأذهان إليه قبل سواه من عمله إبرازا لأهميته» أو تنبيها على حقارته... 

كانت العرب لا تسمي نصوصَهًا الإبداعية إلامَنَ جهة نقدية كتسمية بعض القصائد الشعرية 
في الجاهلية بسمط الدهر 9) أو القاضحة37).أو البتارة!)» أو اليتيمة(5) أو ..الخ.بيد أن القرآن ألح على 
إعطاء كل سورة من سوره عنو انا “أو اسم يميه مَنَستواها خرصا منه على بيان أن لكل سورة ' 
شخصية توافق أخواتها من جهة وتباينها من جهات أخر. 

وللقرد في هذه المقامة موقع سنأتي على ذكره ووظيفته عندما نتناول موضوعهاء ونفصل في 
دراسسة حكايتها تفصيلاً يدرس شخصيائهاء ويوضح وظيفة القرد في هذا النصء أو المقامة؛ وهذه 
الوظيفة تشير ابتداء إلى أن المجتمع المترف مندهش من تعلم قرد سلوك الرقصء وهو في ظنهم 
سلوك إنساني؛ ونلحظ اجتماع الرجال حول القرد وانشغالهم به وبأحواله عن أحوال صاحبه؛ فعلت 
رتبةٌ القرد وسلوكه رتبةً الأديب أو العالم؛ ليدلك بهذا التنبيه على خطر يحيط بالأمة عندما تتقدم فيها 
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مايه العرر 


إيقاعات اللهو على الجد والعمل المنتج من غير أن تعبأ بحال الحيوان أو الإنسان؛ وقد التقت حالهما 
(القرد والقراد) على الكره والاضطرار. 

* إسنادها : 

سبقت الإشارة إلى أن البديع يسند مقاماته إلى عيسى بن هشام؛ وبطولة حكاياته إلى أبي الفتح 
الإسكندري. هذا الجائب الإسنادي يشير ضمنا إلى اشتباك المقامة من جهة سردها بفنون عدة؛ منها 
فن الحديث النبوي؛ ومنها الخبر التاريخي وفن الحكاية الشعبية؛ فهذا التشابك يوقع المقامة على 
محيط مربع دائري» فهي من جهة أدب حكاية صرفء ومن جيهة ثانية تقتفي القرآن بالعنوان؛ ومن 
عوة كالثة كاه قريكا عق بيت الحديث؛ ومن جهة رابعة تقتفي التاريخ.. فأين تضع المقامة لو أردت 
النظر إليها من جهة طبيعتها الفنية: الشكلية والسردية؟ 

إذا نظرت إلي الإسناد من جهة الحديث حضرت إليك قواعد السند وشروط الضبط والعدالة 
التي اشسترطها المحدثون لرواية الحديث . فإذا وجدت الشخصية مجهولة سقطت روايتهاء ولكن 
ماقيمة الخبر الذي تَحَملّهُ عيسى بن هشام ديانة؟!! وماذا يترتب على متلقيه من واجبات شرعية؟!! 
وما حاجتك لمعرفة حواسه وسلامتها إذا كان مايؤؤيه 'لينَ/دينا؟!! فكأنه يهزأ بالإسناد سر وخفية؛ 
ويظهره للناس بغية المحاكاة المثيرة للابتسامء'فإذا كان المذثونٌ,يسقطون رواية المجهول فإن بديع 
السزمان في الأدب يجيزهاء ويسند حكاية الحدث؛ أو الفعل السردي إلى عيسى بن هشام؛ ليكف عن 
نفسسه تهمة الكذبء أو شهادة الزورء فمن أنَادَآنَيُكَدَ الخبر أو يتحقق من صحة وقوعه فعليه 
مساعلة عيسى بن هشام؛ فإذا لم يجد. له سجلا في الأحوال الشخصية؛ فقد بلع حبة الدواء فصدق 
شيأ محستمل الوقوع ومحتمل الدفوع؛ وَدوق بذلك"يوكم غائ زا ولامنا“بالرواية الشفوية التي لم تكن 
تثق بالمكتوب؛ وتثق بالمروي؛ حتى ما يعيشه الإنسان صار مفتقرا إلى إسناد؛ ومحتاجا إلى توثيق. 

وفي الإسناد شاهد سامع مما يدعو إلى قبول الخبرء ولو كان بعيد الوقوع فما قولك إذا كان مما 
يقع لكثير من أبناء العصر كل يوم من أيام حياتهم؟!! 

والإسناد إلى معلوم انتقال بسند الحكايات من الإسناد إلى مجهول مما يزيد الثقة بهاء ويخرجها 
من عنق الوهم إلى حيز الممكن والمعقول والمحتمل. 

والجانب التاريخي فيدالإسناد يعود إلى أن الرواية التي تحكيها المقامة هي واقعة من حياة 
الناس في العصر العباسي تفتقر إلى شهود تحكيها على طريقة المؤرخين في اتباعهم حركة المحدثين 
بإثبات الإسناد ليكون ذلك عونا لهم على قبول متلقيه على أنه واقع تاريخي عاشه الناس؛ لا خيالاً 
صنعه الأدباء بأخيلتهم؛ ولونوه بأقلاميم؛ وما تشتهيه أنفسهم. 

فكان الجائب التاريخي أوجب عليه الإسناد أو أن مضاهاة المؤرخين والمحدثين كانت شهوة 
لديه ليجعل عمله يحفظ الصورة الشكلية للأخبار المروية حديثاً كانت أو تاريخاً أو أدبا سردياً يرقى 
في صدقه وحجته إلى مستوى الدين والتاريخ؛ على عمقه الفني والتعليمي. 
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إن الإإسناد نفسه يجعل المقامة جنساً أدبياً يقاطع أجناسا أخرى من فنون الأدب القديم كفن 
الحديث؛ وفن الخبر التاريخي؛ وفن الحكايات المروية القائمة على الأساطير والخرافات البعيدة 
والمستحيلة عقلاً وئقلاً.. لكنها لا تطابق شيئا من هذا مطابقة تامة. ولا يُدخلها سردها عوالم الفن . 
القصصي إلا بشيء من المجازء لأن القصص الفني له مواصفات متطورة ومتغيرة؛ وله أجناس 
كثيرة؛ ولا يُدخلها ما فيها من حوار فن المسرحية» ولا المشاهد الحية والمتحركة بمدخلة لها في فن 
المسرح؛ ولا تدخل فن الخاطرة ولو أنها حملت هواجس الأبطال وخواطرهم أحيانا. 

إنها جنس أدبي متفرد نبت في العصر العباسي؛ ثم عاد في القرن العشرين على استحياء» وذلك 
في طور استلهام حركة إحياء التراث العربي في عصور القوة» وخير تعريف لها ما قاله الأديب 
توفيق الحكيم؛ على ما أثبتناه آنفا من اعتراض على وصفه بالفن القصصيء وذلك إذ يقول: 

'والمقامات أعمال قصصية؛ قصد بها سردُ حكاية وتصوير أشخاصء ولكن الإغراق في الوشي 
اللفظفي؛ والاحتفال بالوضع اللغوي -صرف هم الكاتب عن التعمق في التحليل» والإضافة في 
السرد؛ والإجادة في البناء."(1) 

وسيكون لنا عودة على بعض مكونات«فذا التعرّيف لبيان معانيه؛ وندع رأي الرجل * له؛ وثبت 
ما يتبين لنا بالبحث في القراءة من تهيئة مسبقة. 1 

* زمانها ومكانها : 

لعل إعادة القول في وظائف الزمان والمكات” في الفن الأدبي عموناءرالنترج النونية حسوصا 
يكون نافعاء من جهة توكيد المعانيّ “الكليّة لتؤلفٍ مدخلا للمعاتي الجزئية» ذلك أن الأعمال السردية 
كالقصة والرواية والمسرحية والصورة القخصيّة والأقصوصة والتمثيلية والحكايات الخرافية أو 
الأسطورية؛ وقصص الخيال العلمي..كل فن من هذه الفنون لا يخلو من حدث قصصيء أو فعل 
قصصيء يزلزل الواقع والمعهود والمعقول للناس.. ولكثرة ما يأتي أهل القص أو السرد بما يجوز 
الواقع والمعقول تجد بعض الناس إذا أراد أن يطعن في .كلام أحد المتكلمين قال لك: فلان يقص 
عليك. أي لا تحمل كلامه على وجه الجد؛ ولا على وجه الحقيقة؛ ومثل هذا الحدث يواجهه بعض 
أبناء البادية بقولهم: فلان يسردء أي يقص ويكذب؛ وهو( سرهود ) أي كذوب. 

وابتغاء أن يبعد أهل الفنون السردية أو القصصية صفة الكذب عن أعمالهم الإبداعية؛ اتخذوا 
وسائل فنية للقصء منها الإسناد» ومنها ربط الفعل القصصي وحوادثه يزمان ومكان» ومجرد 
ربطهما بالزمان والمكان تتهيا قاعدة نفسية لقبول العمل القصصي. أو بالقياس إلى الإسناد» وانتسابه 
إلى زمان معلوم ومكان معلوم؛ وشهادة الراوي على الحدث والفعل القصصيء واختيار أسماء محددة 
لأناس يعيشون في الحي الذي يحيا فيه المؤلف؛ أو يتخيل عيشهم في بيئة أخرى من بيئات المجتمع 
المحيط به. وذلك كله للتوثيق وتصديق ما يقترن بهذه اللوازم. 


/ع_- زهرة العمر» توفيق ا حكيم,القاهرة الطبعة السوذجية: | د.ت ] ار 


م يا العر 


فالزمان والمكان يقربان الفعل من إمكانية الوقوع للحدث أو الموضوع أو المشهد القصصيء 
وبهما يخطو المؤلف' خطوة تربط العمل الافتراضي بالوجود الواقعيء لأنه لا وجود حسي من غير 
زمان ومكان يحيطان بالموجودء فإذا خرج الحدث أو الفعل أو الشخصية من حيز الزمان والمكان 
دخل في أبواب الغيب والمجهول واضطرب الممكن بالخيال والوهم والحق بالباطل» وتبادرت 
الظنون الداعية لإنكار المادة المسرودة على الجمهور. فالزمان والمكان من شروط الوجود المعقول 
عند البشرء مما يقرب عالم القص الافتراضي من عالم البشر المحدود بحدود الزمان والمكان 
والحركة والنسبية. 

وللزمان والمكان وذ ظطليفة الارتباط بتجارب الشة لشخصية: المبدعة للعمل القصصي (المؤلف) 
وبارتباط الزمان والمكان بتجاربه في الحياة بمواقف مرة أو حلوة تؤلف خزانا ملهما لإبداع أي فن 
من الفنون السردية المذكورة سابقا أو غيرهاء فإن هذا الارتباط يحرض قوى الإبداع النفسية والعقلية 
على إبداع عمل جديد؛ والوظيفة نفسها للزمان والمكان تعمل على تقريب شخصيات القص التي 
تجري في عالم السرد القصصي محاكية البشر في عالمنا الواقعي على أكثر من وجه من الوجوه - 
من الواقعء فهي أيضا تتألم أو تفرح أو تفكر_أو' تثو_أو تهدأ بعامل الزمان أو المكان أيهما أشد 
سلطانا على نفسه أو محرضات سلوكه ومقوماات شخصيْتة,الأتحتبارية في بنية المسرود القسصي. 

مثتل هذه الوظيفة قائم في حال المتلقي؛ مما يجعل الزمان والمكان مما يشد القاص إلى 
شخصياته؛ ويشدهما معا إلى متلقي النص.باختلاف درجات.-الاستجابة ومراتب الوعي بهاء لكنها 
حقيقة قائمة في الوعي الظاهر أو الباطن لكل بعد إنساتي يحيط بالنص أو يدخل فيه. 

ومن وظائف الزمان والمكان أن“ كلا متهم 3 ال في“ التشكيل اللغؤي للنص القصصي. ليعطيه 
لون الحياة بطبيعتها الحسية والنفسية والافتراضية ضمن رؤى المؤلف الكلية الضابطة؛ ورؤى 
الشخنصية القصصسية ومواقعها من بقية عناصر القص الأخرى الداخلة في تشكيل البئيان اللغوي 
وتنوعه؛ كتنوع الحياة نفسها. 

ومن وظائف الزمان والمكان أنهما يدخلان في التشكيل الفني والجمالي المعين على رسم 
الصور أو المشاهد الحية التي تضفي على النص واقعيته الحسية أو ظلاله النفسية والإبحائية عقلا 
ونفسا وشعورا جماليا بالحسن أو القبح. 

ذلك كله مرتبط بالخبرة الحسية السابقة لمبدع النص أو شخصيات بنائه؛ أو متلقيه بالمكان 
والزمان والقرائن المصاحبة التي تثير الشعور بالتشكيل الجمالي للنصء بحسب القدرة على التمثل 
عند كل فريق من فرقاء العملية الجمالية إيداعا ونصا وتلقيا. 

بعد هذه المقدمة العامة التي توضح بعضاً من جوانب الوظائف السردية للزمان والمكان في 
العمل السردي؛ نعود إلى فكرة الزمان والمكان في المقامة القردية؛ وقد جاءا مقترنين معأ من غير 
انفصالء كشانهما في الحياة التي يحياها الإنسان؛ فليس ثمة مكان من غير زمان يحيط به ويحتويه 
ولا زمان من غير مكان يعين على إدراك البشر لمعنى حركة الحياة بحركة الزمان. ودع عنك 
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قولهم: إن فكرة الزمان تنشأ من دوران الأرض حول نفسهاء وإنه مفهوم متولد من الحركة نفسهاء 
وخذ بنا إلى بديع الزمان ليحدثنا عن عالمه القصصي الذي لم يدعه معلقا بأرض مجهولة؛ ولا 
بأزمان بعيدة بل جعل ذلك مرتبطا بشخصيته السردية والإسنادية» أعني شخصية عيسى بن هشام؛ 
وذلك إذ يقول: 

'حدثنا عيسى بن هشامءقال: بينما أنا بمدينة السّلام؛ قافلاً من البلد الحراه” 

لإدراك الوقت لا بد من إنسانء والإنسان هنا قائم في غالم المقامة الافتراضيء وزمنه غير 
الزمن الذي يسرد فيه عيسى بن هشام نفسه الحادثة على أصحابه؛ ذلك أنه يستعيدها من زمن 
مضىء لم يحدذه بيوم أو شمن أو سنة؛ بل جعله مرتبطا بشخصيته؛ وبأحوالهاء وبسلوكهاء فهو زمن ' 
ضروب مختلفة للسلوك؛ وهو زمن متخلص من فكرة التاريخ الدقيق للحدث النفسي أو الواقعي؛ لكنه ' 
مرتبط بتاريخ الأحوال والحوادث وموجبات الرضى عن النفس كما سئرى. 7 ٠‏ 

العل المؤلف جعل شخصيته عربية لا تعبأ بالتدقيق في ساعات الزمن دقيقة أو ساعة أو يوما أو 
شهرا أو.سنة» بل إن الزمن يأخذ قيمته من"وقغه: على شخصية الإنسان وارتباطه بتجاربه وما تتركه 
من أثر فيها. 

ولعله كان يرى أن زمنه زمن فني خالد؛ وليس زمنا تاريخيا زائلا؛ وهو زمن إنساني مرتبط 
بشعور الشخصية النموذجية للإنسات” الذي تتاؤلهفِيَ“تتالمه القصصي الافتراضي؛ والمفترض أنها 
شخصية توافق الشخصيات في“العالم الواقعي من جية التسمية وصور التجربة؛ ولكنها خالدة بعدم 
ارتباطها بزمان يعرضيها للكبرٌ والشينخوخة وَالهرم 'والموّتالمحقق؛ وبانخلاع الشخصية من المعنى 
ارتباطها بعنصر من عناصر الفناء وهو الزمن المفتوح من غير حدود أو قيود سوى الحوادث 
والوقائع. ولا شك عندي أن لبديع الزمان شيئًا من تأمل الحياة العربية من جهة تكوينه للشخصية؛ 
وتأملا آخر في طريقة القرآن وهو يبني الشخصيات الخالدة التي أعتقها القرآن من قيود الزمان؛ 
وإلسى حد ما من قيود المكان؛ لتكون موضع تفكر واعتبار على مدى الأيام؛ وتغير المكان» خارجة 
قيودها فيخرجها من الخصوص إلى العموم؛ ومن الفناء إلى البناء. 
فجاءت شخصية عيسى بن هشام تحدثنا عن الزمن الذي أحاط بحالها عندما كان قافلا من البلد 
الحرام؛ أي عائدا مع قافلة كانت في البلد الحرام. 

لعلك تظن أنه أومأ إلى الزمن؛ أو أنه زمن قفول الحجيج؛ وليس في الكلام ما يدل أنها قافلة 
للحاج أو للعمارء فضاع علينا تقريب الزمن؛ ذلك أن الشخصية لم يكن الزمن موضع اهتمامها بل 
كان همها شعورا بالفرح لقضاء واجب شرعي جعله يتخفف من آثامه ويشعر بالفرح والانطلاق في 
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الحياة هو موضع اهتمامهاء فكأنما ولد من جديدا') فانجذب إلى الحياة يتطلع إليها ويتأمل ضروبها 
ودزوبها في موازين الناس وسلوكهمء ليعيد التجرية:وينخمس فيها زعانا مقترداً بحال الفرح: .ومكاداً 
بالانتقال من مكة المكرمة دار العبادة والخشوع والمحاسبة والتحسر والتعري أمام الخالق؛ والمكاشفة 
في محاسبة النفس من آثامهاء حتى تكاد تسمع بعض القاطنين فيها يقول في هؤلاء العمار عابثاً: ما 
قصدوا مكة إلا لغفران الذنوب. 

فهناك حال التطهر التي تعيد الإنسان حرأ من ذنوبه كيوم ولدته أمه؛ فكأنه خلق من جديد. 
فانتقل من مكة ممتائا بالفرح والزهو والتطلع إلى الحياة والرغبة في استطلاعها من جديد بخفة من 
غدين كاقل يعرق: العركة كالشعون بالائم» والتقل :من :انكة هاصعة الوح والضتك الانناتي الى 
بغداد عاصمة السياسة والقوة والسطوة والترف والزينة» بومضة عين من غير أن يحدثنا عما جرى 
له في الطريق؛ فقد طوت أشواقه زمان الطريق ومشاقه ومكانه؛ تعبيراً عن شدة الشوق لدار 
السلام وغلبة الحال على ما سواهاء فتغير المكان من عاصمة الديانة والشعور بالمحاسبة والخوف 
من الله والرهبة من الحساب والطمع بالعفو والمغفرة والشعور بضيافة الرحمن وكرمه؛ وأدب 
الضيفء وواجباته في ذلك المكان الذي يقع في القلب'الْمُؤْمِن موقعاً يدعو للتوقف والتفكر والمهابة 
والضعفء؛ على خلاف بغداد دولة السلطان الأرضني؛ والعيش بغير حساب والانغماس باللهو والغفلة 
والترف والزينة. 

هذه الحصركة سمة للزمان؛ وقد التبس بالمكان؛ فلبس-كل منهما الآخرء كما التفت المواقيت 
الزمانسية بأماكنها في شعائر الحج والعمرة؛ فقد انتلَ غيسى بن هشام من زيارة البيت الحرام إلى 
زمن العيش في بغداد وقبيل الوصول إلى بّيته: جد أنه لإ يشعر بانقضاء زمن زيارة البلد الحرام 
لأنه مازال يتبختر في مشيته مزهوا بتخففه مَن" الذنوب» بل لق خامره شعوره بالولادة من جديد على 
أننسه في حريته ونشاطه وخروجه من الشعور بالقيود التي تشل حركة الإنسان بأنه صار كبقلة طرية 
بريئة هانئة بحياتها على ضفاف دجلة: تَعْبهُ من الماء غذاءهاء وتحركها النسائم العليلة فتهتز لها 
فرحة بالحياة مزهوة بها مقبلة عليها. 

فهو مزهو ومعتز يرقص عالمه الداخلي؛ يعزز فرحه بالوصول إلى بغداد عاصمة القوة وسيدة 
العبا قمن و سللها سالها آنذا معطا سكيلا الحياة بخفة ووثبة جديدة. ما كنا ندري كيف ستكون 
صورتهاء لولا ما بينه لنا من أن المدينة تصبغ حياة أبنائها بصبغتها نفسهاء فمكة صبغته بلون ظل 
يلاحقه ويعيش معه طول الطريق إلى أن بدأ زمن المدينة المترفة؛ فحركة زمانه في مكة المدينة 
التي طواها حسه دون بقايا من بقاياها ما تزال في شعوره؛ وعبر عنه بالفرح والخفة والانطلاق: 
لكن زمن حياته في بغداد لحظة الوصول هي موضوع السرد على خطوات وحركات ومشاهد 
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تبصرك معه أن المكان نفسه المدينة (دار السلام) قد تغيرت أيضاً. فالتغير (الحركة والتحول) ليس 
سمة الزمن وحهه عنده فانقضى بانقضاء الزيارة للبيت الحرام بل امتد الزمان إلى بغداد امتدادا 
شعوريا نفسيا؛ لأن نفسية عيسى بن هشام تحركت متأثرة بالبيت الحرام واستطالت وتشوقت 
وتطلعت لحياة جديدة. وبغداد نفسها وهي المكان تغيرت بغياب عيسى بن هشامء فماذا تغير فيها؟ أو 
ماذا بقي منها؟ ذلك ما يحدثنا عنه عيسى بن هشام بقوله؛ ' أتامل تلك الطرائف» وأتقصى تلك 
الزخارف" 

فدار السلام تغيرت حالها فلم تعد كما تركها عيسى بن هشام يوم ذهب إلى البلد الحرام؛ فقد 
تغيرت بيوتها من خارجهاء واستحدثت المديئة مستحدثات جديدة تناولت زخرفة واجهات البيوت 
ونقشهاء فلبست ثوباً جديداً شغل بصر عيسى بن هشام الراوي والشاهد والمشارك في بنيان العالم 
السردي للمقامة؛ فكأنه يدخل المدينة لأول مرة؛ يدلك على ذلك لفظ التأمل الذي يعني إعمال الفكر 
والعقل والبصر للوصول إلى استجلاء معالم الجدة في بناء المدينة وأبنيتهاء ولم تكتف المدينة بتغيير 
جلدها الخارجي أو واجهات البيوت بل أوغلت في التعبير عن ترفها وزهوها بالمبالغة في فن 
الزخرفة التي شغلت بصر عيسي بن هشام ؤقلبه وعقله» وذهب يستقصي آفاقها ليصل ببصره إلى 
أبعادها العميقة» وفلسفتها العالقة بهاء فِهق محظة. دهاش للشخصية» تكشف عن حركة المكان ببعض 
معاني الحركة وبعض معاني المكانا والبيئة بمدة قكبيرة؛ 

يتنبه بديع الزمان على لسان شخصيته إلى أمر مهمء وهو انعدام التوازن في البناء على مستوى 
الفرد والمدينة. أما الفرد فقد حاول أن يَمتلحه عالمه الخفي الداخلي» لكنه أغفل عالمه السلوكي 
الخارجيء فمازالت روح القطيع: تحكم, تتلوكه. وتوجه حركته في المدينة» فكأنه لم يغز ولم يعد 
وكذلك المدينة غيرت ظاهرهاء وَلمْ تَغير بآطنها“فظلت مترفة تعنى بالشكل وتهمل المضمون؛ ومن 
هنا نشأت الخلخلة الاجتماعية بانكسار نظرية الأطوار المتوازنة» فقامت ردة الفعل على متع 
المترفين بقوة حركة المتصوفين الذين انصرفوا لبناء باطنهم على حساب عالمهم الحسي الخارجي. 

فإذا كان تعيين الزمن غير ميم عند الشخصية فإن تحديد المكان بدار السلام كان ذا غاية محددة 
للتعبير عن الفرق بينها وبين البلد الحرام من جية طبيعة المدينة وغايتها ورسالتها وأثر ذلك في 
الناس حياة وشعورا. وكان في تحديد الأماكن: (البلد الحرام؛ ودار السلام) مجال للتعيين المساعد 
على شد السرد من عالم الافتراض إلى حيز الواقع ومخيطه ليكون القبول على أشده؛ والانتقال من 
عالم التخيل القصصي إلى عالم الممكن والمتحقق في حياة تلك المدينة يومئذ. فالمدينة (دار السلام أو 
بغداد) شي المكان لكنها تشعر بالحيوية والتجدد والزينة والتخفف من صور الماضي والانتقال إلى 
حال توافق الحاضر الجديد؛ مما يعني أن النقلة كانت شاملة فهي نقلة في الزمان وأخرى في المكان 
وثالثة في حال عيسى بن هشام في سعيه بين البلد الحرام ومدينة دار السلامء وكذلك المدينة الدنيوية 
(دار السلام ) تغيرت حالها العمرانية وسعت نحو الكمال الجمالي؛ مما يعكس تغيرا في اذواق 
أهلهاء وترقياً في الذائقة الجمالية ومبالغة في ذلك الأمرء مما يعطي المدينة شعورا بالقوة 
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والعظمة والفرح والانطلاق بالناس إلى أحوال المترفين اللاهثين وراء الفرح والتراخي و اللعب 
والزهو بكل ما يجري. 

إنها مديسنة منفلتة من شواغل الفقر والحزن والشعور بالخوف من المستقبل؛ كأنها أخذت من 
اسمها بعضاً من معاني العيش فيهاء فهي كالجنة للناس فيها ما تشتهي أنفسهم؛ ولهم فيها ما يدعون 
لسيس فيها حدود للمباح؛ ولا قيود تحجز عن الممنوع؛ ولا يُشغل أهلوها بشيء مما يشغل بال الئاس 
في المدن الأخرىء إنها دار الشهوات والملذات مثلها في ذلك الانطلاق كمثل عيسى بن هشام وقد 
رمى أثقاله بزيارة البلد الحرام؛ مما يدل على أن شعور الشخصية بالفرح جعلها تلون الزمان بلونهاء 
وترسم أبعاد المكان وامتداده بما لديها من الشعور بالحيوية والتبختر والجمال والقوة والسعادة بكل ما 
يفرح النفس والقلب. فكان المكان والزمان معروضين لنا وفق رؤية الشخصية التي تقوم بالسرد. 
القصصيء وتشارك في بناء عوالم المقامة؛ وتنسج حياتها على نحو متجانس ومنسجم من جميع 
الجهات. مما يمهد السبيل للحديث عن أحوال الناس بعد معرفة أحوال العمران؛ وموقع هذا القافل 
من البلد الحرام في المدينة وأهلها. 

*الشخصباكت في المقامة 

لا تجد فرصسة تنفك فيها الشخصيات عنن الزمان والمكان موقعهم في عين عيسى بن هشام 
ونفسه وشسعوره؛ ورؤيته؛ وإظهار سطوة عقلية القطيع في الحياة الاجتماعية» على محافظة كل 
إنسان على سمته و طابعه الشخصي غير المنفصّل-من- الظابع-العام للمدينة وطابعها الحضاري: 
وحالها العامة؛ فلم يشأ أن يقول لنا بعبارة موجزة: إن أهل هذه المدينة يعيشون خالين من هموم 
المدن الأخرى؛ فهم لا يجدون ما يشغلون” أنفسهم به سَؤّى الله والعبث. ومشاهدة المشاهد المضحكة 
علسى تفاهة ما يرونه؛ فكأنهم بسلواهم عن نازعات الدنيا يعيشون عالم الجنة ( دار السلام ) في هذه 
الفانية. 

المهمأز ن الفسراغ والسترف والشعور بالقوة الطاغية» جعلت همومهم تنوس وتتضاءل إلى حد 
الانشغال بقراد يرقص قرده و يضحك من عنده؛ ولو تساءلت عن موضع عيسي بن هشام القادم من 
البلد الحرام ماذا فعل لوجدته يخبرك أن الفضول والحرص الذي ساقهم إلى ماهم فيه ساقه أيضاً فهو 

واحند منهم؛ و تترك مسألة الزيارة إلى البيت الحرام ري 

غريزة القطيع في سعيه وسلوكه؛ فجاء يرتع حيث يرتعون؛ ويشغل نفسه بما شغلوا أنفسهم به و له 

الشخصسيات في دار السلام لها ثلاثة نماذج إنسانية: الأول يشير إليه بديع يي 
هشام؛ ويجعله رمز للشخصصية التي فهمت الدين فهمأ روحيا يقوم على غسل أوحال الترف 
وانحراف السلوك الإنساني بالزيارة والتبرك وسيل الثقة بغفران الذنوب من غير إصرار على ترك 
طريق الأمسء أو الاحتباس عن السير بمسيرة قطيع اللهو والغرائز و لأا التفرد في السلوك الحي 
بسترك عبث اللاهين؛ فتجده ينكر رقص الأعرج وطوق الكلب المحرج؛ ولا يكف عن المشاركة بما 
يزعم أنه من تفاهة الأمر وضحالته؛ فلم تمنعه زيارته التي انقضت عمليا بتمامها عن العودة إلى 
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طريق الغرائزء والانغماس بمستنقع التفسخ الحضاري؛ فهو مستعد للعودة مرة ثانية ليستحم بماء 
المغفرة ( زمزم ). 

إن السلوك في حس المؤلف يؤلف قاعدة الفصل الحق بين رؤى الناس وواقع حالهمء فإذا ادعى 
. أحد الديانة والحرص على الزمن والبعد من اللهو فلا ينبغي أن تصدقه إلا إذا وجدته يربط القول 
بالعمل» وهذه آفة الدين سجلها القرآن ونبه المؤمنين من كل دين عليهاء فقال: ( يا أيها الذين آمنوا لم 
تقولون مالا تفعلون كبر مقتأ عند الله أن تقولوا ما لا تفعلون )(1) و احترس سيدنا علي بن أبي 
طالب مما أصاب ذلك العابد الذي لم ينكر على الحاضرين تبذير الوقت وتدمير الحياة وضياع 
بضاعة الله هدراً بل أنكر إنكاراً ضعيفا خفياء لكنه رضي بصنيعهم وشارك في سهامهم؛ ولو أنه في 
النهاية انتهى إلى التوبيخ لمن جمع الناسء؛ فقال أبو الحسن في ذلك: | 

' الراضي بفعل قوم كالداخل فيه معهم؛ وعلى كل داخل في باطل إثمان: إثم العمل به؛ وإثم 
الرضى به "3) 

فقدم العمل وجعله دليل القلب الصادق ذلك أن الإنسان قد يقول بلسانه ماليس في قلبه لكنه 
يعمل ما في قلبه ولو لم يجر له ذكر على لسانة: 

فالنموذج الإنساني المتدين تغيريتة صورته العمليّة,في العصر العباسي؛ وافترق قوله وعمله؛ 
ولسانه وقلبه؛ وانتهى في المدينة إلى حياة القطيع متُعلقا بالديانة لسانا منقطعا عن حقيقتها قلبا . 
وسلوكاء مخادعا نفسه بظواهر الأمر من عبر النظر في حقائقه وعواقبه ٠‏ 

والنموذج الثاني عمسوم المترفيين من أهل المدينة المتنعمين بنعمهاء والآكلين من خيرهاء 
والمتمتعين بكل ما فيهاء أو يأوي إليْها من خيزات» وهم.الذين يبحثون عن التجديد في المظاهر 
كالملابس والموضة والثياب وواجهات البيوت والأبنية وما تحتاج الظواهر الخارجية. إنهم يحبون 
البهرجة ومظاهر العظمة والتلبس بلبسهاء ولا يجدون شعورا بالخوف من المستقبل أو الفقر أو 
الخسعف فيم ملكوا من الشعور بالقوة على التددير إلى حد أنهم صاروا يدمرون أثمن ما في الحياة 
ألا وهو الوقت الذي يعيشونه بتوافه الأمورء وكل أمر يتصدون له إنما يكون بغية المضاهاة حتى 
العلماء. طلبوه للذكر والصيت وللتقرب من ذوي السلطان كما تكشف عن ذلك مقامات الزمخشريا”ا 
- رحمه الله . 

والنموذج الثالث للأشقياء في هذه المدينة ممن يبحثون عن الحيلة للوصول إلى رزقهم وضيل: 
عيشهم؛ من ذوي البطالة المقنعة بقناع من وهم العمل وهي لا تنتج شيئاء بل تستر كرامتها بما 


اال سورة العف : 3-2 
3 رج البلاغة) اخجيار الشريف الرضى؛ شرح الإمام عمد عبده» تفيق: عبد العزيز سبد الأهل» بيروث - دار الأندلس؛ ط 2 ء 7/342 


م963/م:ص: ور 0 
رم -انظسر:شرح مقامات الزتفشريء للإمام مود بن عمر الرستشريء تعقيق يرسف البقاعي» بيروت - دار الكتاب اللبنايءطل» 
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يوهم أنها تعمل عملا نافعاء وقد أشار إلى هذا التموذج بشخصية أبي الفتم الإسكندري الذي هجر 
العلسم والأدب بعد أن صارا لا يسمنان ولا يغنيان من جوع؛ وصارت التقدمة للاهتمامات التافهة 
والأعمال غير المنتجة؛ مما يهدد كيان المجتمع بالانهيار والسقوط؛ لأن عظمته جوفاء؛ واهتمامات 
. أهله من نمط الغثاء. 

وعسبقرية بديع الزمان أنه جمع لك النماذج البشرية الفاعلة في الحياة العباسية في ساحة من 
ساحات المدينة بمشهد واحد؛ وأعطاك مؤشرات الحركة الحضارية والاقتصادية والاجتماعية لكل 
أبنائها الفاعلين» فالرجال» وهم بناة المجتمع وحماته في تلك الأزمان كانوا في الساحة لاهين عابثين» 
ولا شك أن الأطفال والنساء كانوا في بيوتهم أو شرفاتها ُنغضون بأعناقهم إلى مشهد اللهو والعبث. 
ويطلقون صصسيحات الضحكء وتلتوي أعناقهم من الطرب أيضاء لأنهم أكثر استجابة للطرب واللهو 
من الرجال في ظسروف الحياة المتوازنة فكيف إذا اختلت شروط التوازن في البنى الحضارية 
للمجتمع؛ فلا بسد من عموم البلوى؛ كما يقال. فالصلاح في المدن قليل - بصورة مدهشة - كما 
عرضه بديع الزمان» وهو يرسم شخصيات الخير فيها متأثرا بعمق الرؤية القرآنية التي تجعل رجلا 
وأحدا يتسنف بالدقنة والوعي هن أظلها: وياتي + #كؤيين أنضى المدينة يسعى )١!‏ مما يجيله على : 
قرب من الحياة الوسطى بين المدينة والبادية؛ وهو إل المدينة أقرب؛» ولو كان من سكانها فإنه لم 
ينخلع من ثوبه القروي أو الريفي. 

'وجعل بديع السزمان الفقر سبيا في_توازنه النسبي» ولم_يثّرك ذلك للبيئة؛ فكأنه يربط فضائل 
الحياة بالغنى والفقر أي بالحياة الاقتصادية. وكأنه يوكَد حقيقة نهاية الدورة الحضارية التي تبدأ قوية 
بثوب البداوة وتنتهي عصبيتها في الِمَدن»,فتتلاشتى الحضيارة:وتنتقل إِلنْ أمة أخرى تبدأ بها حركثها 
ونشاطها من جديد إلى أن تصاب بآفة الدورة الحضازيّة. وَككذا على نحو ما أثبت ذلك التوحيدي3), 
وابن خلدون7") من بعده. 

ومن شخصسيات المدينة غير البشرية القرد والكلب المحرج؛ وقد كشف عيسى بن هشام 
بذكرهما عن موقع الحيوان عند المترفين» ذلك أن القرد كان موضع مئعة وتلذذ عند المترفين من 
غير أن يرعوا حاله؛ ولا يلحظوا عنصر إكراه الحيوان بإخراجه على نمط حياته وسلوكه المألوف. 
فقد جعلوه موضوعا للفرجة واللهو بغض النظر عن واجب الرفق به. لكن الكلب فقد كانوا يطوقونه 
بالزمرد واليواقيت,. والذهب والفضة كل على حسب حاله وذوقه. مما يبين أن المال صار زينة 
للكلاب وممنوعا على العلماء أو الأدباء من أمثال أبي الفتج؛ فوضعت الأمور في غير مواضعهاء 
وخرجت عن سننها المستقيم مما ينذر بسقوط الحضارة لتقدم الشهوات على الواجبات؛ والحيوان 


5 2 3 5 5 0 

- انظر الأية: ( و جاء رجل من أقصصى ا مدينة يسعى ) سورة القصصص :2/0/2 يو الآية : ( وجاء من أقصى ا مدينة رجل يسعى 
5 سورة يس ١‏ 20/36 
00 59000 2 5 

- انظرء الومنا ع و ا مؤانسة» أي حيان الترحيدي)؛ بتحقيق: أحمد أمين: وأحمد الرينءصيدا - ا مكمبة العصرية / د. ت]: /ر/ 
3 
7- انظر: مقدمة ابن حلدوت: عند ال رمن بن حلدوذ» يروت - دار القدريط 7409م - 3../039 2/2 / 
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| كن علج جنم مني ونج بينج ننج ولع ونح 5 14 
8 البراة لعر ماقت :اف : لشن نشل نش قف مقت تفن لش ا 2 دبد الكريم محمد حسين 5535555 
على الإنسسان. هذا إذا حملت مشهد القرد على أنه حقيقة طبيعية؛ ومقولة عرفية؛ بيد أن البدعة 
الأدبية ربما كانت افتراضية مجازية؛ فيكون القرد مضروباً مثلّه على جهة رمزية؛ يقول مؤداها: 

' واسسجد لقرد السوء في زمانه ‏ وداره مادمت في سلطانه 


وقالوا: أزنى من قردء و أحكى من قرد؛ لأنه يحكي الإنسان في أفعاله سوى المنطق.وقالوا: 
أقبح من قرد: وأولع من قرد لل 

فالقفرد رمز للقول المشهور: الناس على دين ملركهونها من جهة خضوعهم للهو والشهوات؛ 
والتحاكاة خوفا من سطوة السلطان؛ وطليعا من طباع المغلوبين» والفسق والفحش صار في الساحة 
يستمع به الناس جهارا نهاراء لا فرق في ظاهر الصورة بين من ينكر بقلبه؛ ويظهر الطاعة بغلبه» 
ولا من يقبل عليها طائعاء فغلب عنصر القهر: قهر السلطان وقهر الفطرة أو الغريزة. 

*موضوام المقامة: 

تناولت المقامسة الوجهين الظاهر والباطن للمدينة؛ فالوجه الظاهر وهو الغالب؛ وليس الأغلب 
عليها يظهر أن للمدينة القوية مشكلة مؤمة :هي مشكلة الفراغ في الوقتء وانعدام الحاجة الملحة 
للعملء وطريقة إزجاء أوقات الفراغ؛ في مدينة تأوي إليها خراج المدن الأخرى؛ وفضل أموالهاء 
وخير أبنائها وبناتهاء كل ذلك يتقاطر إلى العاصمة دار السلام والأمان بغداد؛ وكبار القوم يشغلون 
أوقائهم بتغيير واجهات البيوت بين"الفتنةوالأخرىئ»-وتقومون بتقديم الجديد من الزخرفة للعمارة؛ 
والمزيد من التزيين؛ والحفاظ علئ مظهر_العظمة السياسية والاقتصادية؛ وربما العسكرية. 

المشكلة مشكلة الفراغ؛ والقضبية هي-قفضية. البحث عن" الجفال في الصورة؛ وتجسيمها على 
العمران؛ والصورة في مشاهد الحياة وفي علاقة الإنسان بالحيوان: البهائم والأنعام وغيرهاء وبالناس 
الذين لم يعرفوا من أين تؤكل الكتف؟ وكيف يحصل المتسلقون على الأموال والثروات الكثيرة 
الميولة؟ مما يفتح نافذة خفية على الوجه الباطن للدولة العباسية لينكشف بالموقف والصورة الوجه 
القبيح للمجتمع المبني على ترف نخبة واسعة من الناسء لكنها لا تلتفت لأولئك الذين يكدون على 
حساب كرام تهم الاجتماعية» ومكانتهم العلمية والأدبية ابتغاء الحصول على لقمة العيش المسروقة 
لمتع هؤلاء. 

إنهسا الصورة العميقة التي تبرز الخلخلة الطبقية في بنى المجتمع, ذلك أن الفقراء من أهل العلم 
لا يجدون تكريما لعلمهم كما أوجبت رسالة البلد الحرام؛ وذلك لقيام الفوارق بين الناس على أساس 
العلم والعمل الصالح؛ وليس على أي أساس آخرء بيد أن النظام العباسي يقدم الأسرة على الفكرة؛ 
والمال على العلم ؛ وقيمة كل امرئ ما يملكه؛ وليس ما يحسنه. 

لعل خلاصة فكرة المقامة تقوم على أن مكانة أهل العلم والأدب تدنث في هذه المدينة» وصار 


()- حياة ا حيوان الكبرى لكمال الدين حمد بن موسى الدميريءبرزث و دمشق - دار الألباب» [ د.ت ]:2 /84/ 
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العالم أو الأذيب يعمل قراداً ليكسب وفرأ وغنى في الحياة؛ ومبنى الفكرة يقوم على اختلال الموازين 
بين قيم البلد الحرام في صورتها المثلى أو الافتراضية المتسلطة على الأرواح والأنفس وقيم المدينة 
العزيزة بقوتها ومالها وسلطانها على الأبدان والشهوات والثروات ( دار السلام ). وبهزيمة العلم في 
الدولة وهزيمة العمل المنتج تطل بشائر السقوط وعلاماته. 
فالمقامات تبعث بصفارات الإنذار لذوي السلطان لعلهم يستيقظون لما يجري حول قصورهم 
وفي أعماق مجتمعاتهم مما تخفيه الصدور الغالبة على بطانتهاء والشعوب المغلوبة على غالبيها. لكن 
كيف عبر بديع الزمان عن الفعل السردي في المقامة؟ وكيف صور المشهد الدال على ما أراده؟ وما 
علاقة. عيسى بن هشام بهؤلاء الناس؟ وما علاقته بالقراد؟ وكيف وصل بالمقامة إلى مغزاها القائم 
في بنية المجتمع المفتقر إلى من يقوم لمعالجة أوضاعه وبنيانه على مستوى فهم الديانة ومستوى 

* مشهد من دار السلام: 

عرض بديع الزمان موضوع المقامة مقرونا بحِرَكةالزمان والمكان والإنسان» واتخذ له مركبا 
على جناح مشهد حي؛ كأنه عين آلة تصوير«للرائي» تثقل الصور حية متحركة؛ وترصد الحركات 
والهمسات والأصوات,. مثيرة الضحك والتفكر والشعور بالبهجة مقرونة بالمرارة. وذلك في تعبيره 
عما جرى أمام عيسى بن هشام؛ وبحضرته ومشاركته؛ وذلك بقوله: 
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"إذ انتهيت إلى حلقة رجال مزدحمينءيلوي آلطرّبُْ أعناقهم:و يشق الضحك أشداقهم. فساقني 
الحرص إلى ما ساقهم؛ حتى وقفت بِمَسّمم صوتِ رجلء .دون مرأى وجهه؛ لشدة الهجمة» وفرط 
الزحمة فإذا هو قرلا يُرقص قردة؛ ويُضحلك من عَنَدَهه فزقصت رقص المحرج؛ وسرت سير 
الأعرج. فوق رقاب الناسء يلفظني عاتق هذا لسرة ذاك؛ حتى افترشت لحية رجلين؛ وقعدت بعد 
الأينء وقد أشراني الخجل بريقه؛ وأرهقني المكان بضيقه؛ فلما فرغ القرراد من شغله؛ وانتئض 
المجلس عن أهله؛ قمتء وقد كساني الدهش حَلَنَك ووقفت لأرى صورته؛ فإذا هو - والله - أبو 
الفتح الإسكندري» فقلك: ما هذه الدناءة ويحك ؟!! فأنشأ يقول: 

الأتحسبا للأناء لالتسي فاعقب على صرف الليالي 
بالحمق أدركت المسنى ورفلت في حلسل الجمال" 

المشهد قائم في ساحة من ساحات بغداد؛ مؤلف من رجال مزدحمين؛ مأخوذين بخفة الطرب 
والفسرح؛ فالطرب تجده في أعناقهم الملتوية يمينأ أو شمالاء والفرح ظاهر في ضحكاتهم؛ وهم في 
نشوة من مشهد يشهدونه؛ ويلتفون حوله؛ ويتدافعون من أجل الإطلالة على الساحة لتكون العين 
واقعة من قرب على المشهود من المشهد. 

لما رأى عيسى بن هشام حرصهم على التزاحم والمشاهد؛ رصد الطرب في أعناقهم الملتوية؛ 
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والضحك في أشداقهم فتحركت أشواقه» وتطلعت نفسه إلى معرفة ما أثار هذه الجموع؛ فاتخذ سبيله 
إلى وسط الحلقة ليعرف سر هذه الزحمة؛ وشدة الهجمة على وسط الحلقة؛ فوصف انا سيره؛ ومشهد 
حركته بأنه يشبه الراقص الأعرجء لأنه لا يستطيع أن يستدير في حركة وركيه؛ فإذا أراد اليمين 
دفعه من حوله إلى الشمال؛ وإذا أراد الشمال دفعوه نحو اليمين» وإذا أراد التقدم دفعوه نحو الخلف» 
ولو أراد الخلف دفعوه نحو الأمام لشدة الزحام وحرص الجميع على ما حرص عليه. 

ثم عاد ليفصل لنا سيره هذا بأنه يضع رجله على الأرض فإذا به يحس بحركة عاتق رجلٍ كان 
قد اتخذ الأرطن انكباباً على وجهه فيدفع قدم عيسى بن هشام بعاتقه» فيرفعها متقدما أو متأخراء فإذا 
بهاتقع على سرة بطن رجل آخر؛ كان مستلقياً من شدة الطرب والفرح على قفاهء ليصرخ من ألم 
القدم التي وقعت عليه ثم برفعها لتفترش لحية رجلين اجتمعتا كما لو أنهما لحية رجل واحد 
وتصور ذلك يحتاج منك أن تتصور حال اضطجاع أحدهما على جانبه الأيمن على جهة من التوازي 
والتلاقفي بين الرأسين: وقد.وضع الآخر رأسه مقابل رأس صاحبه؛ وهو مضطجع على جنبه 
الشمال؛ وأخذ كل منهما يعبر عن الطرب الذي أصابه؛ والفرح الذي لحق به؛ ولا يمكن أن تبلغ حال 
الطرب والفرح مبلغها من غير تصور_فكرة:شرب النبيذ الذي استباحه بعض فقهاء بغداد في تلك 
الأزمان؛ إضافة لحضورهم هذا المشهد“المشهود: 

أراد أن يبيين شيئاً غريباً في حياة المدينة عدما شبه نفسه بالكلب المطوق المدلل الذي يزينه 
أصحابه بأطواق من الجواهر الثمينةء وهر تشبيه ماكر_بالمدينة وأهلها وحقيقتها الجوفاءء وضجيجها 
الفارغ الذي تبين له في نهاية المطاف” بعد أن أقعده التعب وبذل المجهود عن السعي؛ وسمع 
'صوت قراد دون أن يتمكن من مَشَآهِده#وكان يرقص قردهء ويضحك من عنده؛ فاستبان له ثفاهة 
اهتمام المترفين من أهل المدن» ودنو همتهم عن مالي الأمور وانشغالهم بقضايا الزينة والشكل على 
حساب الحقيقة والجوهر؛ فكأن الكلب المطوق صورة اقتبستها المدن المترفة في أوربا والغرب من 
حياة المدينة العربية التي لا نعلم من أين اجتذبتها إليها ؟ ذلك أن الكلب ممنوع معاشرته على أهل 
المدينة العربية الإسلامية؛ و مسموح به للأعراب فقط يحمون به أغنامهم ومواشيهم/!!؛ فليس من 
سمة المدينة العربية تربية الكلاب. ولا الاهتمام برقصة القرد من هم أهل المدن العربية وهم الذين 
حملوا أمانة الحضارة والمدنية للم والإنسانية؛ بيد أن المؤلف أراد أن يظهر لحظات السقوط 
والعوامل المساعدة لها ليجتنبها من يستطيع وقف دواعي السقوط أو الانهيار. لكنها صيحة في واد. 
ذلك أن وعي فرد لا يستطيع أن يوقف سقوط القطيع؛ ولا كسر غريزته الراغبة بالسقوط. 

خرج بنا الراوي ( قناع المؤلف ) من المشهد وانقضائه؛ وانصراف أهله إلى مواجهة الشخصية 
المجيولة التي جلبت بعقلها وذكائها وفطنتها انتباه الجماعة أو الدهماء إلى ما تحبه وتشتهيه؛ وما 
توجبه أطوار السقوط الحضاري من وسائل اللهو والعبث بالزمن والطاقة والحياة. 


: ؟- انظر: جامع الأصول في أحاديث الرسول؛للإمام:يحد الدي نأي السعادات البارك بن مما بن الأثير ا جزري»بتحفيق الشيخ عبد 
القادر الأرنازوط:دمشق - مكتية ا خلراقعر دار اللاجار دار اليياذ :1/39 -970/م: 9 /233-/29 
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إنه أديب أو عالم ترك أدبه وعلمه وسار إلى اقتناص الرزق بغض النظر عن تفاهة الوسيلة؛ 
وجرم ترك الاختصاصء ذلك المشهد الذي يروعك في أمسه عاد اليوم إلى عالمنا العربي؛ فما أشبه 
اليوم بالبارحة!!. 

فعلامات السقوط واحدة؛ والنتائج المنتظرة قادمة؛ وصاحبنا الذكي البطل الإعلامي الذي قاد 
الناس من طربهم ولهوهم جاهز لاقتناص حقه وماله من فضلات أيدي المترفين؛ ويرد المؤلف 
المسؤولية إلى الشروط الاقتصادية التي أغنت طبقة المترفين وذوي الاختصاصات التافهة التي 
تشغل غرائز القطيع ولا تحرك قلوبهم أو عقولهم للأمة ومستقبلها أو متابعة النهوض أو حراسة 
البقاء وهحونةة عن كزافك الحت والتعرية. إنه أبو الفتح الإسكندري ترك طريق العلم أو طريق 
الفقرء وعمل بصنعة يراها أهل فنه تافهة لكنها جعلته ينتقل من شعارهم: زاد العلماء خبز وماءءإلى 
أن صار يرفل بالجمال والخير. 

بهذا المشهد كله أراد حقيقة أثبتها علي بن أبي طالب - كرم الله وجهه > علكنا قال موطدكا 
أسباب اختلال القيم باختلال توزيع الثروة في الأمة»بقوله الخالد: "ما جاع فقير إلا بما متع به غني(1) 

هذه العبارة العلية تعد زبدة تسعى المقامة بمنخيضنهاإلى إثباتها بخلاصة خاتمتها التي جاءعت 
شعراً منحرفة عن نقد سياسة الدولة؛ رامية,نثآلها جهة الأياموالليالي القاهرة بتقلبهاء ومشيرة إلى 
المعضلة الاقتصسادية معضسلة الغنى والفقر التي تعد أساسا لإصلاح السلوك أو إفساده؛ من غير 
اقتضاء حتمي. 


*ختام المقامة : 

ححد بنسم الزما في بنية النسر كيه 3 اج لق التمن خوط خرعقه الفلية 
تجتمع وتتكائف قوتها في نهايته وليس في مطلعه على طريقة العرب في قصائدهم؛ فقد تقرب إليهم 
بأخذه التسمية طريقة والإسناد أسلوبا للسرد أو الحكي؛ والمقامات قبالة المنازل عند العرب وهي 
مؤقتة مثلها لا تدوم وإن كان أهلها ثابتين ثبات شخصيتي عيسى بن هشام وأبي الفتح الإسكندري من 
جهة المثال الإنساني؛ غيز أن المواقف والأحوال والمشاعر والمقامات والأقوال كل ذلك يصيبه 
التغير كما في المقامات تماماً. 

وطبيعة الانتقال في المقامات قائمة من مدينة إسلامية إلى أخرى على خلاف ف تنقل المنازل عند 
أهل البادية من أرض أصابها المحل الطبيعي إلى أرض أخرى فيها كلا وماء؛ أي من برية إلى 
أخرى؛ غير أن محل المقامة هو المدينة الإسلامية وآفاتها متعددة؛ لكنها من صنع الإنسان وقوى 
الال وطغيان السلطان؛ و ليست من قسوة الطبيعة أو محل المكان. المهم أن المقامة ختمت ببيتي 
شعر جمعا خلاصة ما جرى ومغزاه خلافا للقصيدة ة العربية ونص الإنشاء العربي الذي يجعل جماع 
النص في مطلعه؛ ويترك الخاتمة مفتوحة للدياة والتغير والإضافة والحذف؛ وليس ضربة لازب أن 
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تختم المقامة بالشعر فقد تختم بغيره من غير تغير لوظيفة الخائمة. 

+ سردبة المقامة : 

المراد بسردية المقامة طريقة بنائها فكرة ولغة وموضوعاً مما يجمع ما تقدم قوله بإيجاز» . 
وبيضيف إلى ذلك آية وحدة النص وتناسبه لغة وفكرة وبناء. 

أما سردية بنائه فكرا ومنهجاً فقد أوضحنا ذلك بأن منهجه في كل مقامة يقوم على الخطوات 
الآتية: تسمية المقامة أو عنوانهاء وإسنادها إلى عيسى بن هشام؛ وتحديد زمانهاء ومكانها على وجه 
عام أو خاصء وحال الراوي» وحال المكان؛ والموقف الذي يحمل الغموض يعرضه بمشهد من حياة 
المدينة نفسها أو في الطريق إليها. ثم الكشف عن الشخصية التي تجمع الناس حولها وهي شخصية 
أبي الفتح الإسكندري. ويكشف عن سر موقفه وغرابة سلوكه؛ ويختم المقامة على لسانه؛ أو على 
لسان الراوي نفسيه, 

وأما ترتيب النص وتلاحقه فلم يكن له من وسائل خارجية سوى الإسناد والعنوان؛ وقد بينا 
وظيفة كل منهما من قبل؛ وكأنه استغنى بهما: عن براعة الاستهلال التي تجعل مقدمة النص متضمنة 
الإشارة الواضحة بلطف لا يكاد يخفق إلى مُوْضْمَّعهء لكنه بدأ بتقديم شخصية الراوي الذي اندفع 
يسرد علينا ما جرى له بعلن عودته من البله, الحززام وقرن ذلك بحاله وحال الزمان والمكان 
والمدينة: الواجهات العمرانية والسكال. 

وأظهر ضعف شخصية عيسى وقوتها النسبية ووعيها الزائف أمام سقوطها وسلوكهاء على أنها 
نفس لوامة تتعقب السقوط ولا تسيّقه.“وهنا:موقع ستوطها وورطتها. ليبدي لنا أن حركة الحضارة 
جماعية لا ينفعها وعي القلة» بدا غاب الوَعَْي عَنَذوي القوة المالية والسلطة الحاكمة في المدينة» 
لأن ما دونها تبع لها في الحركة الجية المنتجة. 

فهو قد جدد بالهجوم المباشر على حكاية المقامة أو الجلسة التي حملت الموضوع والفكرة 
والقضسية أو أزمة المدينة إنسانا وعمراناء ظاهرا وباطناء حاضرا ومستقبلا.. وكان قد ربط حركته 
بحركة المدينة؛ ففي قفوله انضم إلى موكب اللهو في المدينة قبل الوصول إلى بيته. | 

وكان من براعته اختزال الحركة الاجتماعية بتمامها بهذا المشهد المجمل الذي اقتطعه من حياة 
المدينة العباسية. إنها عبقرية تكثيف المواقف والسلوك؛ والقدرة على الإيحاء بالكثير من هذا القليل. 

* سردبة اللغة: 

وأما سردية اللغة وتسلسلها ومناسبتها للحكاية وموضوعها وشخصياتها فهي موضوع واسعء 
نوجز بعض وجوه دراسته بإلماح إلى عبقرية الاختيار لأساليبه اللغوية؛ وعبقرية تسمية الشخصيات 
الإنسانية والمكانية والحيوانية في هذه المقامة؛ ورظيفة الاختيار تبرز حذق بديع في تكوين نصه 
الإبداعي والتعليمي والتربوي. 
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اللغة هي مادة السرد وهي اختيار المؤلف المتعلق بوحدة أهدافه التعليمية والتربوية معأء وهي 
وعاء المنهج والفكرة والبناء الفني كله في هذه المقامة. تبدأ دراستها بدراسة الأساليب اللغوية 
ا البلاغية المؤثرة في المتلقين» من غير إغراق في هذا الأمر التعليمي 
حستى لا تفقد الدراسة شيئاً من أهدافها في الإيجاز» لأن الاجتزاء بالقليل عن الكثير يدل عليه؛ ويمهد 
السبيل إليه. 
في بدء السرد قال عيسى بن هشام: ' بينا أنا بمدينة السلام؛ قافلاً من البلد الحرام؛ أميس ميس 
الّجلة على شاطئ الدّجلة» أتأمل تلك الزخارفء؛ وأتقصى تلك الطرائف إذ انتهيت إلى حلقة قوم .. 

بدأ بالظرف الدال على الزمان؛ ولفظه ( بينا ) وهو ظرف لا يضاف 1 إلى متعدد؛ في إشارة 
ذكية منه إلى عرض شخصيته في سياق حركة الزمن وتعدد لحظاته؛ ذلك أن سياق الكلام يجعلها 
دالة على الزمان؛ فهو بين زمن ماضء» وزمان قادم يغمره في حركته ليتولى نحو الماضي المنقطع 
عن الحاضر. والظرف هو (بين). والألف التي كانت في آخره جعلها العلماء إشباعا للفتحة؛ ولعلهم 
جعلوها حاجزا صوتيا يفتح باب الظرف إلى ضمير الرفع ( أنا ) وهو من جهة اللفظ مفرد الدلالة؛ 
فلا يقسبل إضافة ما قبله إليه؛ لكنه باعتبار الجملة يُقبْلَ:أن تضاف الجملة إلى الظرف» وفائدة هذا 
محصورة عندنا بالوظيفة التي تخيرها المؤلف فقد جَعْل: الزّمِن وعاء للإنسان والحدث والأحوال 
النفسية والعقلية والفعل السرديء يشتبك في جذوره اللغوية بمعاني الوصل والفراقء؛ إيحاء بالدلالة 
المعجمية للفظ ( بين ) فهو كان موصولا بالبيت الحرام ثم انفصل بالحركة المكانية والزمانية عنه 
ووصل إلى دار السلام بعد هجر وانقطاع. وفي لفظ ( بين ) معنى الحركة السياقية لشخصية الراوي 
في حركة زمائية ومكانية ونفسية وحضياريّة. 

المهم في هذه الرؤية أن الحركة في الزمان وألمكان وَرَؤية الشخصية متناغمة من غير ثبات 
على شيء من المواقف التي يعرضها في هذا السياق: وفي اختياره هذا الأسلوب الشبيه بالشرط من 
حيث حاجته لجملتين تكون إحداهما إجابة للأخرى من غير أن تكون مترتبة عليها كجملتي الجواب 
والشرطء وجعل هذا الأسلوب حاملاً معنى المفاجأة له بحال المدينة عمرانا وإنسانا على قصر المدة 
التي قضاها في البلد الحرام أو طولهاء مهما تكن قد طالت في حسه دون شعوره؛ فإن حركة التغيير 
عو ع اما اموا ل ا ال 
للمشهد والفكرة حتى تكاد تكون المقامة نفسها قائمة على هذه الجملة المركزية ' بينا أنا لد 

صحيح أن الجواب عن ( بينا » وبينما ) ب (إذء أو إذ 0 
اصيديع وميمرع عله كارا وهو فوق ذلك جسر لربط الفكرة والصورة والمشهد في هذه المقامة؛ 
طوله المؤلف من غير إملال؛ بأساليب العطفء. والصفات. 

وأما الجملة الأولى التي جاءت بعد ظرف الربط (, بين ) ووعاء الحدث: الإنسان : عيسى بن 
هشام؛ والمكان: دار السلام؛ فهي الجملة السردية الأولي لى التي بدأها بقوله: أنا بمديئة السلام؛ ولك أن 
تعلق الظرف حيث شئتء فأطال مداها بحال مشتقة (قافلا ) تندمج الفعلية الراكنة إليها برائحة الفعل 
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و ا العرر ا 
[فل) بصسورة اسمية؛ منحرفة عن الفعل قليلاً إلى اسم الفاعل ( قافلأ ) موحيا بعلاقة زيمن الحال 
المصاحبة حركة الشخصية التي تتكلم وهي شخصية الراوي عيسى بن هشام التي تعد قناعا للمؤلف» 
يخفي سرده ويجعلها جزءا من السرد نفسه؛ ومن الحدث والموضوع؛ وهي حاملة معنى الصفة 
المؤقتة القابلة للزوال والانقضاء. | 

لم يكتف الراوي ببيان حاله قافلاً من البلد الحرام؛ بل أراد أن يكشف عن أثر الرحلة في نفسه 
وروحه وسلوكه؛ فانتقل يصف حاله من غلبة الاسمية التي تعني التوكيد والثبوت للحدث؛ في الزمان 
والمكان؛ إلى وصف حاله النفسية بصيغة الفعل ( أميس ميس الرّجلة على شاطئ الّجلة؛ أتأمل تلك 
الطرائف؛ وأتقتصي تلك الطرائف..) مما يعطي الحال وحدة التعلق بصاحبها الراويء ويظهر 
طبيعتها النفسية المتغيرة بتغير زمن الفعل وطبيعة الحدث. وفيه تجد التعبير بالمحسوس (أميس) و( 
أتأمل) و(أتقصى) تتناول الجانب المادي والعقلي من صاحب الحال؛ فبدنه كله يميس إشعارا بالخفة 
والفرحة بالوصولء؛ حتى إنه يستشعر روعة الولادة من جديد؛ فيشبه حاله بحال البقلة الطرية التي 
نبتت على ضفاف نهر خصب العطاء كدجلة العرب. 

واطيورك الحال الحسية بقوله: (أتأمل.)'مشاركة البصر والعقل والتفكر والتدبر بموضوع جديد 
هو حال واجهات البيوت في دا السلام» فكانه يجعل تطهره بزيارة البيت الحرام سببا للتفرغ 
والتفكر بالزينة والتغير والتطور الذي أصَاب ألمدينة( بغداد ) في غيابه القصيرء وكأن تحرر 
النفوس يقود إلى انطلاق الحس نحو العقل وعراه القوية فذهب بحواسه يبحث عن عناصر الجدة 
متفكراً بها وبأسبابهاء وشرع يملا أعمآقه بَهَدْه الرَخَارَتَ وما تحمله من أسرار المجتمع المترف؛ وما 
تعنيه من أثر على مستقبل آلأمة.“فكان الربط بهذه الجمل الفعلية : 

( أميس ميس الرجلة ) ( أَتَأمل تلك الطرائق) (وأتقصى تلك الزخارف ) 

إضافة إلى الحال المتقدمة عليهما بصورتها الاسمية التي تحمل رائحة الفعل (قافلا ) فهذه 
الأحوال مشدودة إلى صاحبهاء مظهرة أحواله النفسية؛ وأثرها في حركته الجسمية: (أميس ميس 
الرجلة) وحركته البصرية (أتقصى ) وحركته العقلية ( أتأمل ). 

فهو قد جعل الحال اسمية مرة؛ وفعلية مراراء وكان بذلك موفقا في تعبيره عما ثم وانقضى 
بصيغة الحال الاسمية ( قافلاً ) ليدل على ثبوت الأمرء وتحققه وانقضائه ثم أردف ذلك بالتعبير عن 
أحوال كانت ما تزال مستمرة في حياته؛ فعبر عنها بالجمل الفعلية؛ متخيرا المضارع ليدل به على 
الحركة الزمنية والاستمرار للحال العقلية والنفسية» فجعل لكل حال ما يناسبها من التعبير. 

انتقل بعدئذ إلى نتيجة ذلك التأمل فإذا هي مفاجأة في صورة المجتمع بعد أن تفاجأ بحركة 
العميران وازدياد ظواهر الترف وطغيانها على شوارع المدينة. فكانت المفاجأة مقرونة بقوله في 
جملة الجواب: 1 

إذ انتهيت إلى حلقة رجال مزدحمين؛ يلوي الطرب أعناقهم؛ و يشق الضحلك أشداقهم. فساقني 
الحرص إلى ماساقهم؛ حتى وقفت بمسمع صوت رجل» دون مرأى وجهه؛ لشدة الهجمة» وفرط 
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الزحمة» فإذا هو قَرَادٌ يُرقص قردة؛ ويُضحك من عندة." 

ما يجمع جملة الجواب إلى جملة السبب قبلها.هو الوقت بل سرعة الوصول إلى المفاجأة في 
المدينة فصارت جملة السبب أو الحال - على تعدد الأحوال فيها وتنوعها - تدل على تكثيف وحشد 
وااحانه وتدرة على اده الكيطة والأخوان فين الحمل القداية وصداحدها سنا محلا قن امارد عله 
تقدير المعانسي فكأنها لشدة تماسكها وقوة ربطها جملة واحدة؛ والتراخي فيها جاء بعطف جملة 
(أتقصيى) على جملة (أتأمل ) ولو تنبهت إلى أن ( أتأمل) جملة فعلية حالية من باب تعد الحال 
وجعلتها برتبة اللفظ المفرد من الجملة كان المعطوف عليها بالفعل أتقصى ثراخيا في ربط اسم باسم 
وليس جملة بجملة» على وحدة التعلق بصاحب الحالء وهو الراوي؛ أو قناع المؤلف. 

ماه ل 11 ليعلق الجميع بالزمان من غير أن يترك تعلق الأمر بواقع هو المكان؛ 
وترك لقوى النفس أن تبث انتشارها في الجهات جميعهاء ويعطيها وحدة الزمن المقترن بالسرد 
والحسدث معأء فكأنه لم يستعد الحدث من الذكرة بل استعا الزمان والمكان والصورة والمشهد الذي 

سبقت دراسته بالحركة الحسية والنفسية من قبل لتؤلف جملة مشهد المقامة وروحها وقوامها؛ وتكون 
أكسثر دخولا في لغة لفن الالية وبل أثرأ في العقوك أذلكة أنه مهّد له بالتأمل والتقصي والنظر بعد 
أن جعل النفس تفرغ من نصبهاء وترغب في دنياها على نخْوِْجَمالي ونقدي معا. 

استطاع الراوي أن يدمج الزمان والمكان وحاله بحدث المقامة على نحو متحد؛ وحاول 
الانفصال بنقل مايراه أمامه نقلاً مغرضاً بالتوقيت؛:ليعكس ذلك -كله-بجملة عطف على جملة الجواب 
نشسها مما يلم شمل العطف والمعطوف عليه في وعاء الجواب المشدود أصلاً بجملة الإضافة إلى 
ظرف الزمانء فكان ذلك ربطا لموقفه ممَاءرَأئ»"ووسيّلة ذكية الكشف.غن بعض عورات المدينة 
الدنيوية بانشغال أهلها بالزينة ووسائل الترف والتبذير وما لا تدفع الحاجة إليه كتربية الكلاب 
وتزيينها بأطواق الذهب والفضة .. وسوى ذلك كالعكوف على قراد يرقص قرده ويضحك من عنده: 
بغير فائدة ترجى؛ وبضياع الوقت الذي هو في نهاية المطاف بضاعة الله وأمانته عند الإنسان. 

المهسم أن جملة الشرط والجواب وما عطف على الجواب جاءت بقوله: (فساقني الحرص إلى 
ماساقهم؛ حتى وقفت بمسمع صوت رجل؛ دون مرأى وجهه؛ لشدة الهجمة؛ وفرط الزّحمة؛ فإذا هو 
قرا يُرقص قردة؛ و يِضحكُ مّن عند فرقصت رقص المحرج؛ وسرت سير الأعرج؛ فوق رقاب 
الناس»؛ يلفظني عاتق هذا لسرة ذاك, حتى“ انث فت ية رجلين» وقعدت بعد الأين» وقد أشرقني 
الخجل بريقه» وأرهقني المكان بضيقه؛ فلما قرخ القرذادهق شه وانشقطني العكلسن عن أفله: كمف 
وقد كساني الهش حُلئَهُ؛ ووقفت لأرى صورته؛ فإذا هو - والله - أبو الفح الإسكندري." 

كان انتهاؤه إلى مجلسهم سببا للمشاركة في الموقف والمشيد. والتعب والإرهاق؛ والمفاجأة لم 
تقتصر علسى عامة المترفين بل كانت في صاحبه الذي ترك حرفة الأدب؛ أو العلم؛ وأخذ يرقص 
القرد؛ ويشد الجمهور إلى أمر تافه. 

كانت الجملة ( إذ انتهيت ) بداية الجواب؛ وكانت مدخلا للحديث عن رجال المدينة؛ وقد وجدهم 
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متحلقين لغير مجلس علمءبل كانت حلقتهم حول قرد وقرادءثم بعد أن وصفهم بالازدحام جعلهم 
كالمعروفين؛ فأظهر أحوالهم؛ كما كان يظهر حاله في القسم الأول من الجملة وبالطريقة نفسها تقريبا 
بحفظ الفوارق التفصيلية؛ ذلك أنهم يعيشون حالين هما حال الطرب والفرح أو الخفة؛ وحال 
. الضحكء على تفاهة الموضوع الذي اجتمعوا له.فعبر عن ذلك بجملتي الحال اللتين يمكن رد كل 
منهما إلى مفردء بقوله: ( يلوي الطرب أعناقهم؛ ويشق الضحك أشداقهم ) والطرب خفة تصيب 
الإنسان بدواع مختلفة؛ والضحك طاقة زائدة تريد الخروج والتعبير بها عن مكنون النفس. 

وبعد الانتهاء إلسى مجلسهم عطف على فعل ( انتهيت ) فعل ( فساقني) فجعل نهايته إلى 
مجلسهم سببا لمشاركتهم؛ وهنا تبدأ الجملة الثانية التي هي الأولى باعتبار أن الحال وعطفها من 
. الجماتين السابقتين تؤلفان عطفاً للمفرد عند التقدير والتأويل. فتظل الجمل: فساقني الحرص؛ 
فرقصت» وسرت..هي الجمل التي ترتبط بالجملة الأولى لها وبضمير المتكلم من جهة ثانية وبجملة 
الجواب من جهة ثالثة مما يجعلها جزءاً من تركيب لفظي بسيط قائم على الغنى في الدلالة والتعدد 
في المعاني. | 

والجملة الخبرية التي احتفت بنهاية المْجْلئن_وانفضاضه جاءت على مشهد الدهشة الذي جمع . 
عيسى بن هشام بصاحبه أبي الفتج الإسكندري؛ جتسيتهم على الاستفهام القائم على إنكار وجحود . 
للرؤية من جهة عيسى بن هشام؛ وتيشيم لحلّبه بشخصية صاحبه أبي الفتح» وقابلها أبو الفتح 
بإعلانه عن رغبته في تحقيق الغاية بغض النظر عن الوسيلة» ورد المسؤولية عن نفسه؛ وحملها 
للأيام والليالي وتقلبهما له مما اصَطَلرَة إلى أحسن السبل وأقصرها إلى جمع المال في ذلك 
الزمان. 

ومن باب دراسة لغة المقامة يمكن أن نلحظ اختيار أسماء الشخصيتين: عيسى بن هشام؛ وأبي 
الفتح الإسكندري؛ ومناسبة هذه التسمية لكل شخصية وطبيعتها في سلوكها ونفسيتهاء وهو أمر 
مدهش حقا إذا لم يكن من باب رمية من غير رام؛ فعيسى بن هشام في جوهر المعنى اللغوي يعود 
إلى ( عيسء أو عوس ) وفيه نجد أنه منبعث من العرب؛ ذلك من جهة دلالة العيس على الإبل 
العراض عند العرب؛ ومن جهة دلالته على البياض المشرب. يضاف إلى ذلك أن لفظ العيس يدل 
على اليبوسة والجفاف قيقال للزرع عند العرب: أعيس إعياسا إذا لم يكن فيه رطب. 

وبهذه التسمية تجد تردداً في عروبة الشخصية من جهة النسب؛ لكن لا ترد في طبيعتها 
العربية من جهة السلوك بين البلد الحرام ودار السلام. ولا تردد في أن موقفها القائم على نقد الوااع 
الجديد المترف المنحرف عن العلم والعمل إلى اللهو والطرب هو جزء من العقلية العربية التي 
أخذت تتهشم على أرصفة المدينة الجديدة (بغداد ): وفي لفظ عيسى انكفاء للمرونة في قيم الأجداد 
أمام واقع الحياة؛ ولذلك كان من الانسجام في السلوك أن تجد التردد النظري؛ وتهشيم هذا التردد 
بالسلوك الحي؛ علئ ميل للقيم القديمة أو الماضي؛ وهذا جزء من طبع العربي أصالة أو ولا*. 

وأما أبو الفتح الإسكندريء ففي نسبه إلى الإسكندر ما يشير إلى جذره العجمي؛ وفي تسمينة 
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بابي الفتح إشارة إلى أن الطرق مفتوحة أمامه على غربته؛ وهو بحسب كونه من البلاد المفتوحة؛ 
وبحسب سيره في ضوء صوالحه وما تقتضيه يجد السبل مفتوحة؛ ولا تعنيه المفارقة بين المثال 
العربي والواقع المادي الذي يحصل عليه؛ فرؤيته واقعية بمعنى تتعامل مع الواقع على مرارته من 
غير التفات إلى المثال في الغاية والسلوك. فهي شخصية متناسبة مع أصلها في سلوكها وطبعها. 

وفي اختيار الأسماء ضرب من المناسبة بين عيسى و هشام من جهة قابلية عيسى للتهشيم؛ 
ومن حيث تحيره وتردده والفراغ الحاصل بين مثاله وواقعه. وفي تسمية أبي الفتح الإسكندري 
مبادرة لتعويض المواقع؛ بالفتح الجديد للعجم في بنية المجتمع العربي الإسلامي» وفي المدينة خاصة 
حك الك انع لنب وتظر دين إلى كر انق تخصيق الوق 

إنهما صورتان للإنسان في المدينة»صورة من له مثال ويشده الواقع» وصورة من له مصلحة 
ويسعى لتحقيقها بغض النظر عن تشوبه المثال أو تحطيمه أو تجاوزه أو موافقته» لأن الصالح 
الفردي مقدم على صالح الجماعة؛ والحاضر غالب على الماضي والمستقبل معاء فلا حيرة ولا تردد 
في مواجهة الحياة عند أبي الفتح. 

والجسذور عند الشخصيئين حاضرة غائبة»كُحسئُوزكما وغيابهما. فما أعجب هذه الشخصيات 
في المقامات كلها على ما توحي به أسماؤهاءازليس ذلك مَرَقُوفاً “على هذه المقامة وحدها. 

وسأوجز دراسة لغة.المقامة بإشارة صغيرة إلى أساليبها البيانية» ولغتها البديعية التي زين بها 
البديع مقاماته عامة ومقامته القردية خاصة. 

أما أساليبه البيانية فنتخير بعك تشبيمكي ,وض مجاز أساليعع؛ كقوله: أميس ميس الرجلة 
على شاطئ الدجلة؛ ورقصت رقص المحرج؛ وَسَرَفَ سين الأعرج: وكلهًا تشبيهات حذفت منها أداة 
التشبيه لتؤكد وقوع النسبة الإسنادية حقيقة مطلقة الوقوع على النسبة الموضوعة. وحذف منها وجه 
الشبه لستدل على الإجمال والإيجاز؛ وترك للفسحة لخيال المتلقي في رسم التفاصيل من خبرته 
السابقة. والتشبيهات توحي بالضيقء وتصوير الهيئة والحال» وتربط وجه بالمتعدد من هيئة المشبه 
بدو لأقه مساق تلمك عا جية التمكال بولك أن قربط حيكله مر #تحويقة البقلة على اناطلر دجلة: 
وبالكلب المطوقء وبالإنسان الأعرج في موطن الزحام.. وهي تشبيهات تدور حول الراوي. لكن 
الجماعة لم يشغلها الزحام عن الفرجة ومشاهدة القرد والقراد؛ فذهب الراوي يشاركهاء ويصورها 
حية بالأفمال متخذأً المجاز العقلي وسيلة فنية تنقذ العمل من المباشرة إلى الحسية إلى المكونات 
العقلية المشتبكة بالقوة الخيالية؛ وذلك بقوله: 

يلوي الطرب أعناقهم؛ ويشق الضحك أشداقهم؛ فساقني الحرص إلى ماساقهم. وانتفض المجلس 
عن أهله؛ وقد كساني الدهش حلته. 

فالطرب سلطان يلوي الأعناق» والضحك سيف يشق الأشداق» والحرص راع يسوق رعيته؛ 
والمجلسس طائسر مببل ينتفض عن بلله أي أهله؛ والدهش أمير على الراوي يكسوة حلة. والمكان 
إنسان يتفل في حلق الراوي فيخجل من فعلته. 
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فالراوي أحاط موقفه بالتشبيهات على الأغلب» واحاط الجماعة بالمجاز العقلي؛ وحاول الهروب 
من جمعهم ليربطهم بجهات نفسية وحسية؛ لكنه لم ينفصل من قوة القطيع ولا سلطانه. 
وأما البديع في المقامة فحسبك قراءة جملته الأولى:' بينا أنا بمدينة السلام؛ قافلاً من البلد الحرام 
* ففي هذه الجملة لفظان هما السلام والحرام؛ وتخلصاً من شعورك بثقل اللام الشمسية وخفة اللام 
القمرية» نجعلهما سلام وحرام ؛ وهما بالميزان الصرفي على وزن فعال: وهي صيغة تدل في أصل 
وضعها على الحركة؛ وفي السلام والحرام حركتان للروج أحدهما السلام وهي الأمان» والأخرى 
الحرام الحاملة معاني الخوف وعدم الشعور بالأمان. وهما صورتان توحيان بحركة النفس والعقل 
والقلب لكن إلى جهتين مختلفتين في السمث والرغبة» واحدة تسعى إلى الله راهبة من عذابه؛ 
والأخرى تسعى إلى الله راغبة في دنياها غافلة عما يلقاها بعد ساعتها الحاضرة:؛ وذاك التوافق في 
الميزان الصرفي يسميه أهل البديع التوازن؛ وهو هنا توازن بين حاجات الدنيا وحاجات الآخرة 
باختلاف درجة السعي نحوهما باختلاف الساعين أنفسهم؛ فوق توافقهما في الميزان الصرفي. 
وهما أيضا لفظان يتفقان بالحرف الأخير؛ وهو الميم؛ فلهما توقيع في الأذن وجرس وموسيقى 
داخلية تنبه على وحدة للحركة في المكان من مكة,إلى مبلغ الغاية دار السلام؛ ولما أراد الانتقال إلى 
وصف حاله عند دخوله دار. السلام غَيْرٌ الإيقاع؛ فتحول من الميم إلى الهاء عند السكث أو التاء 
المربوطة عند الوصلء فكان تغير السجع مؤذناً ُتغير الفكرة من جهة حركة المعنى الجزئية . 
الموضحة لأطوار الفكرة الكلية الخاضعة لقصدها الكلي من بناء المقامة. 1 
لم يكن السجع وحده موجبا لانتقال بديع ألرّمان باسم مديئة بغداد من اسمها المشهون عند انهك . 
إلى اسمها المشهور عند الْحَاضنة تفن علماء, العربية ( دار السلام ) بل كان ذلك يبغي مراعاة 
التناسب بين الشخصية ولغتها. فعيسى بن هشام العربي في ذوقه وحركته في هذه المقامة لابد أن 
يأخذ بمذهب الأصمعي الذي كان يكره أن يسميها بغداد » ذلك أن معناها بالفارسية القديمة: هدية 
الممتم» أو عطية الصنم؛ وكان الأصمعي يسميها دار السلام أي دار ايثهآ!!. فالانتقال طبيعي مناسب 
للشخصية وللموقف؛ وليس تكلفا وافتعالا كما قد يظن. فالسجع هنا موظف لصالح النص بنية وفكرة 
وموقفاً وإيقاعا أو موسيقى داخلية على لغة الثقافة الوافدة. وصاحبه متأثر على نحو عميق بالفاصلة 
القرآنية وتمكنها؛ فيو ذو وظيفة جمالية: وأخرى معنوية. ش 
وكذلك الجناس الناقص الموجود بين لفظي سلام وحرام؛ لاتفاقهما في أكثر أصوات الكلمة أو 
حروفها. مما يحقق انسجاماً صوتيًء ويومئ إلى انسجام في المعاني على خلاف في توجه الدلالة؛ 
بين البلد الحرام ودار السلام؛ مما يعيدنا إلى فكرة التوازن المعنوي» في التشكيل المكاني؛ وأبعاده 
النفشسية والروحية؛ ذلك أن البلد الحرام عاصمة الروح وسلم معراجها إلى السماء؛ ولك أن تتصور 
مقدار الخوف والشعور بالرقابة بكلمة الحرام التي تعني الممنوع؛ والرهبة من الله؛ ولك أن تستشعر. 
معانبي اذل والاتكسار عند الناس الذين قصدوا البيت الحرام ليرموا أثقالهم فيه بالاعتراف لله؛ 


, 
و انظر : معجم البلدان»ليانوت الحسري ايا طبعة شفت» ( بغداد ) 
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والتذلل والخضوع؛ وإظهار أعلى درجات المذلة والمسكنة والخجل مما أحدثه الإنسان بسقوطه عن 

منهج الحق وطرائقه. 
هذه الصورة للبلد الحرام ببعض أبعادها النفسية والروحية والجسدية اختصرها لك المؤلف 
وجعلها جزءا من ماضي رحلته؛ وأسدل الستار عليها وجعلها جزءا مما مضىء وترك لآثارها أن 

تسير إلى الله مستورة؛ ليبين لك حركة أخرى تردك إلى الصورة المقابلة ليكون الحاضر الذي يحياه 
موازنا للماضي القريسب الذي تعداه؛ فمكة عاصمة الروح والقلب والصعود إلى أعلىء وبغداد 
عاصمة الطرب والضحك والقوة» مما يجعل مكة متوجهة بهموم الإنسان إلى السماء» ويصور دار 
السلام على أنها دار الله التي يشعر فيها الناس بأمان الدنيا وسلطانهاء كأنهم ليس وراءهم دار أخرى 
يحاسسبون فيها. فهسي دار العظمة يظن خدامُها أنهم مالكوها فيتصرفون من غير اكتراث لصوت 
يعترض. وينغمسون في ملذاتهاء ويضيعون أوقاتهم لا يهتمون لعدو ولا ينصتون لمصلح. فكأنهما 
داران واحدة لله تتطلع للعفسو و نعيم الآخرة؛ والأخرى للناس تتطلع إلى الدنيا ونعيمها وأمنها 
وساطانها؛ ولا تكاد ترجو حسابا أو تخاف عقاباء منغمسة باللحظة الحاضرة غير عابئة باللحظة 
الماضية أو القادمة, فكأنها جنة المأوى. 

إنه بناء متوازن بين حالين ومكانين ونظزتين؛ على ِنْحَو/يدمج الفكرة بالبناء» والبناء بالفكرى' 
إلى حد التجانس والإدهاش من فطنة المؤلفوحضوره في نضه. وقدرته على تكثيف المواقف وشد 
الصنعة إلمسى حد دمجها بالمادة المعروضة لغة-وحكاية وجمالاء مما يكسر أقوال المدعين بانفصال 
الفكرة عن البناء؛ والجمال المحيط بها وفيهاء وهذه التتيجة عامة يراد بها خاص هو هذه المقامة: 
ولا تنطبق على كثير من المقامات. 

٠ 
المصادر والمراجع:‎ 


./ 


أخلاق الوزيرين» لأبي حيان التوحيدي: 
بتحقيق: محمد بن ثاوبت يت الطنجيءبيروت - 


الأرنازرط؛ دمشق - مكتبة الحلواني؛ ودار 
المح ودار البيان:390/س - 977 لرمء 


دار صادر:992/م. ٠‏ حياة الحيوان الكبرى؛ لكمال الدين محمد بن 
2 الأغانسي؛ لأبي الفرج الأصبهاني علي بن موسى الدميري» بيررت ودمشق - دار 

الحسينء بيروت - مؤسسة جمال عبد الألباب» [د.ت ]. 

الناصر الطباعة والنشر دلت ], . زر فس الاداب وثمر الألباب» لأبي اسحاق 
3. الإمستاع والمؤانسة, لأبى حيان الترحيدي: ايراهيم بن علي الحصربي القيرواني؛ 

بتحقيق: د .أحمد د أمين, وأحمد الزين؛ صيدا بتحفيق: صسلاح الدين هواري؛ صيدا - 

- المكتبة العصرية: [د.ءت ]. المكتبة العصرية.ط 427/ه - /200 
4 جامع الأصول في أحاديث الرسول: لمجد /._ 


الدين أبي السعادات المبارك بن محمد: ابن 
الأثير الجزري؛ بتحقيق بتحفيق: الشيخ عبد القادر 


- زهرة العمر»ء توفيق الحكيمء القاهرة‎ ١ 


المطبعة النموذجية, [د.ت ]. 
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شرح مقامات بديع الزمان الهمذاني» تحفيق: 
يوسف البقاعي:بيروت - الشركة العالمية 
للكتاب» ط990/م. 

شرح مقامات الحريريء لأبي العباس أحمد 
بن عبد المؤمن القيسي الشريشيء بتحقيق: 
محمد أبو الفضل ايراهيم؛ صديدا - المكتبة 
شرح مقامات الزمخشري»؛ محمود بن عمر 
جار الله الزمخشضريء تحقسيق: يرسف 
البقاعصي؛ بيروت دان الكتاب اللبناني,ءط 
/#97الم. 

مسحيح مسلمء للإمام أبي الحسين مسلم بن 
الحجاج التشيري النسابوري» بتحقيق: 
محمد فؤاد عبد الباقي» بيروت دار إحياء 
التراث العربي».[دءت /. 

فن المقامات بيسن المشرق والمنغرب» 
د.يوسف نور عوضء بيروت + دار القلم 
200 

فن المقامات في الأدب العربي» د عبد 
المسالك مركاضص» كونس 'ه الدار التونسية 
للنشرء ط 2 ء م 

ضيف» دان المعارف بمصر » طرق 9 إام. 
مقامات الزمخش ري وفن السيرة الذائية» عبد 
الكريم محمد حسين: [ نشر باسم عبد الكريم 


)08 


50 


7 


04 


9 


ج31 35 115 10532252 د عبد الكرير محمد حسين 8818381 


المحمسد ] مجلة الثقافة الإسلامية؛ دمشق» 
العدد م 1/992وهم. 

المصياح المنير,للعلامة أحمد بن محمد بن 
علي الفيوميء بيروت - مكتبة لبنان» 
7م 

معجسم البلدان؛ ياقوت الحموي» بيروت - 
دار صادر؛ ودار بيررت :404/ه - 
لم 

المقامات الأدبية؛ لأبي محمد القاسم بن علي 
الحريريء القافرة شركة مكتبة ومطبعة 
مصسطفى الدلبي البابي وأولاده بعصرء جد 
3 369/ه -950لم. 

المقامسات من ابن فارس إلى بديع الزمان؛ 
د.هادي حسن حمودي» بيروت منشورات 
دان الأفاق الجديدة» هب - قل رمء 


2 المقامسة: شوفي ضسيفقت» دار المعارف 


بمصرء 1934م [ تاريخ المقسة ]. 


. مقدمة ابن خلدون» عبد الرحمن بن خلدون». 


بسيروت -دار القلم؛ ل 79/409.ه - 


09م 

نهسنج البلاغة:؛ اختيار الشريف الرضي؛ 
شرح الأستاذ الإمام محمد عبده؛ تحقيق:عِد 
العزيز سيد الأهلء بيروتء - دار الأندلس» 
ول 7ق23ف - 963لم. 


ّْ علم السيمياء 
ف التراث العربي 


د. بلقاسم دفة 


يكن علم السيمياء وليد العصر الحديشةكما يزعم بعضهم؛ بل هو قديم النشأة؛ 
لم فقد اهتم القدامى من عرب وعجم .بهذا الجاتبُ.من علوم اللسانيات منذ أكثر من 
ألفسي سنة. لقد أفرد الفيلسوف أفلاطون هذا الموضوع في كتابه «ءإدرا08»: وأكد أن 
للأثسياء جوهرا ثابتاء وأن الكلمة أذاة للتوصيل؛ وبذلك يكون بين الكلمة ومعناهاء أي بين 
الدال (/:5111/10) والمدلول (5197:1/16) تلاؤم بيعي ([ »!110110 عودءاعدال)» فلهذا 
كان اللفظ يعبر عن حقيقة الشيءع. وقد أشار أفلاطؤن إلى ما تمتاز :به الأصوات اللغوية من 
خواص تعبسيرية: أي العلاقة الطبيعية بين الدال والمدلول. ولذلك كانت الأصوات أدوات . 
تعبير عن ظواهر عديدة(1)؛ تلتقي فيها لغات البشر باعتبارها ظاهرة انسانية. 


وقد ربط علماء العرب قديماً بين هذه المعطيات وبين ما أسموه بعلم أسرار الحروف»؛ أي: علم 
السيمياء. وقد تعددث في ذلك دراسات الحاتمي. والبوني؛ وابن خلدون, وابن سيناء والفارابي» 
والغزالي؛ والجرجاني. والقرطاجنيء وغيرهم. 

ولهذا يمكن القول: إن دراسات النظام الإشاري في التراث العربي هي دراسة قديمة قدم الدرس 
اللسانيء إلا أن الأفكار والتأملات السيميائية التي وصلت ظلت في إطار التجربة الذاتية؛ ولم تتجسد 
في إطار التجربة العلمسية الموضوعية. ومن ثم فالمنطلقات السيميائية للدراسة العربية تنقصها 
الإجراءات التطبيقية الموسعة. 

أما الدراسات السيميائية الحديثة فقد تشعبت في مجالات عديدة وحضارات مختلفة؛» بحيث لم 


لا 


قسم اللغة العربية وآداها- جامعة حمد خيضر ببسكرة. 


ل م 0909090101 
0608 


دبلقاسم دفة ‏ 388طة 


تبق حكراً على أمة دون أمدء وثقافة دون أخرى. وأخذ العلماء يفحصون نصوص الحضارات 
القديمة بحثاً عن تأملات وخواطر سيميائية لعلهم يعثرون على بدايات معمقة وجادة لهذا العلم. 
فالرغبة الكامنة في السيمياء والثي ما تزال توجه مسيرة البحث فيها هي الرغبة في الإحاطة 
. الشاملة» ولو أن الإحاطة تبدو صعبة التحقيقء إلا أنه لا بد من إجهاد العقول لتحقيق ذلك الطموح. 


مصطلح "سيمباء": 
أتحدث بادئ ذي بدء عن معنى 'السيمياء" لغة» ثم أنتقل إلى معناها اصطلاحاً. 
أ-معنك رالسيمياع) باللغة الغربية: 

السيمياء: العلامة:؛ مشتقة من الفعل "'ساه" الذي هو مقلوب 'وسم"؛ وزنها 'عفلى'؛ وهي في 
الصورة 'فعلى'؛ ؛ يدل على ذلك قولهم: سمّة؛ فإن أصلها: وسْمّة؛ ويقولون؛ سيمى بالقصرء وسيماء 
بالمد؛ وسيمياء يقيادة اليا ودالمد: ويتولوق» سوام 317 كد سفة: وكأنهم إنما قلبوا حروف الكلمة 
لقصد التوصتل إلى التخفيف لهذه الأوزان» لأن قلب عين الكلمة متأت خلاف قلب فائهاء ولم يسمع 
من كلامهم فعل مجرد من "سوم * المقلوب؛ وإنما ممع منه فعل مضاعف في قولهم: سوم فرسة) 37 
جعل عليه السيمة؛ وقيل: الخيل المسومة هئ التي عليهاالسيما والسومة؛ وهي العلامة(2). 

وقد ورد هذا المعنى ف في القرآن الكريم في عدة مؤاضغ؛ منها قوله تعالى: (تعرفهم بسيماهم لا 
يسألون الناس إلحافا). البقرة(273). وقوله: (وبينهما حجاب وعلى الأعراف رجال يعرفون كلا ' 
بسيماهم)؛ الأعراف(46). . وقوله: (ونادى أَصََكَابٌ الأعراف رجالا يعرفونهم بسيماهم)؛ الأعراف 
(48): وقوله: إسيماهم في وجَوَههم من أثر السجود)» الفتع(29). وقوله: لإيعرف المجرمون 
بسيماهم فيؤخذ بالنواصي والأقدام)؛ الرّحمن(41). 

وقد وردت كلمة السيمياء كذلك في الشعرء ومنه قول أسيد بن عنقاء الفزاري يمدح عميلة حين ٠‏ 


قاسمه ماله: 

0 3 0 . م 1 ام 2 

ا 4 الثة 0 1 8 1 3 
كأن الثريا علقت قوق نحرهة وفي جيده الشعرّى وفي وجهه القمر(3) 


وفي مقدمة ابن خلدون بحث كامل عنوانه: (علم أسرار الحروف) أو علم السيمياء كما فهمه 
القدماء. | 

ينضح هنا أوردنا أن كلمة سيمياء مشتقة» وهي بمعنى العلامة أو الآية» أي بالفرنسية. 
(2ع4()51). والأولى لنا استخدام هذا المصطلح (سيمياء) دون غيره لأنه مصطلح ضارب في 
الأصل العربي. ويعبر عنه حاليا بمصطلحين؛ هما: "56701010816" بالفرنسية 0 
بالإنكليزية. وهذان المصطلحان مشتقان من اللفظة الإغريقية ل '562108' بمعني الإشارة أو 
العلامة. 
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ب - (سيمياعء) أصطلاحأ: 
إن مصطلح «سيمياء» يعني في أبسط تعريفاته وأكثرها استخداماً نظام السمة أو الشبكة من 

العلاقات النظمية المتسلسلة (5)» وفق قواعد لغوية متفق عليها في بيئة معينة. 

إن السيمياء هي 'عبارة عن لعبة التفكيك والتركيب؛ وتحديد البنيات العميقة الثاوية وراء البينات 
السطحية المتمظهرة فونولوجيا ودلالي'(6)؛ وهي بأسلوب أخر "دراسة شكلانية للمضمون؛ تمر عبر 
الشكل لمساءلة الدوال من أجل تحقيق معرفة دقيقة بالمعنى'(7). 

وهناك شبه اتفاق بين العلماء يعطي مكانة مستقلة للغة» يسمح بتعريف السيمياء على أنها 
دراسة الأنماط والأنساق العلاماتية غير اللسانية(9). إلا أن العلامة في أصلها قد تكون لسائية 
(لفظية)؛ وغير لسانية (غير لفظية)(10). فالسيماء "هي علم الإشارة الدالة مهما كان نوعها وأصلها. 
وهذا يعني أن النظام الكوني بكل ما فيه من إشارات ورموز هو نظام ذو دلالة. وهكذا فإن 
السسيميولوجية هي العلم الذي يدرس بنية الإشارات وعلائقها في هذا الكون؛ ويدرس بالتالي توزعها 
ووظائفها الداخلية والخارجية'(11). 

إن السيمياء أو السيميولوجيا كما عرفها فردينائة دوَسِوّسِير هي عبارة عن علم يدرس الإشارات 
أو العلامات داخل الحياة الاجتماعية(12)“والنصن.الذيّ:يتلئَ,دوما هو “اللغة نظام علامات؛ يعبر 
عن أفكار» ولذا يمكن مقارنتها بالكتابة؛ بأبجدية:الصم إليكم» بأشكال اللياقة» بالإشارات العسكرية؛ 
وبالطقوس الرمزية؛ إلخ.. على أن اللغة هي أهم-هذه.النظم على-الإطلاق'(13). 

إن سوسير يضع العلامات داخل أحضان. المجتمع؛ ويجعل اللسائيات فرعاً من السيمياء خلافاً 
لغيره مسن العلماء؛ وهكذا فإن علم السيمياء هر ذلك العلمَ الذي“يدارس حياة الإشارات في قلب 
المجتمع؛ ويهتم بإنتاج الإشارات أو العلامات واستعمالها؛ بحيث تبرز الأنظمة السيمائية من خلال 
العلاقات بين العلامات. 

والواقع أن السيمياء لم تصبح علما قائماً بذاته إلا بالعمل الذي قام به الفيلسوف الأمريكي 
تشارلز سندرس بيرس 261:06 018.5 (1914-1839م). فالسيمياء أو السيميولوجيا تبعاً لرويته 
هي علسم الإشارة؛ وهو يضم جميع العلوم الإنسانية والطبيعية؛ حيث يقول: 'ليس باستطاعتي أن 
أدرس أي شيء فسي هذا الكون كالرياضيات»؛ والأخلاق.. وعلم النفس؛ وعلم الصوتيات؛ وعلم 
. الاقتصاد.. إلا على أنه نظام سيميولوجي'(14). 

إن نظام بيرس السيميائي (السيميولوجي) هو عبارة عن مثلث؛ تشكل الإشارة فيه الضلع الأول» 
وهو الذي له صلة حقيقية بالموضوع الذي يشكل الضلع الثاني المحدد للمعنى. وهذا الضلع الثالث - 
أي المعني- هو إشارة كذلك تعود على موضوعيا الذي أنتج المعنى(15). 

فالعلامة عنده متعددة الأوجه على خلاف العلامة (الدليل) عن دوسوسيرء فإنها ذات وجهين: 
دال (أصه تمع51) ومدلول (16 أمع:5). 


اك ا ا 231 
00 


ا العسرر د بنقاسم دقة 840804 

وقبيداً لرؤية حيرس فإن كل العلامات تدرك من خلال تلك المستويات الثلاثة [الإشارة- 
الموضوع-المعنى). ولهذا فإن المدلول هو معنى الإشارة؛ أي أنه يمثل العلاقة الأفقية بين إشارة 
وأخرى. وهذا هو الذي يجعل من المدلول إشارة أيضاً تحتاج إلى مدلول آخر يفسر غموضها ويزيح 
إبهامها. 

ومن الملاحظ أن بيرس يركز على الوظيفة المنطقية للإشارة؛ بينما يركز دوسوسير على 
الوظيفة الاجتماعية؛ ولكن المظهرين على علاقة متينة. ش 

والمصطلحان سيميولوجيا (56701010816) وسيميو طيقا (56010666) يغطيان اليوم نظاما 
واحدا متكاملاً. والفرق الوحيد بين هاتين اللفظتين أن 56101816 مفضلة عند الأوروبيين تقديراً 
لصياغة سوسير لهذه اللفظة؛ بينما يبدو أن الناطقين بالإنجليزية يميلون إلى تفضيل 5610101166 
احتراما للعالم الأمريكي بيرس. 

العلامة وطبيعتها في التراث العربي: 

نتناول الموضوع من حيث النقاط التالية: 

أولا: العلامات فه التراث: 

يبدو البحث في هذا الموضوع مثيراً للجدل؛ لما يتيضمنه من مفارقة؛ لأن علم العلامات أو علم 
السيمياء -كما يسمى اليوم- علم حديث» يزعم لنفسه القدرة-الكاملة على دراسة أنظمة العلامات التي 
ابتكرها الإنسان. فكيف نربط:بين هذا العلم الحديث» وبين ما هو موجود في التراث العربي؟ وما 
جدوى هذا الربط؟ أهي نزعلة تاصّيل التراث تدفعنا-لذلك؟ أى هي صيحة جاءتنا من غيرنا جعلتنا 
نعود إلى تراثنا لعلنا نجد فيه ما يشبه هذا العلم الوافد إلينا من الغرب؟. 

هذه الأسئلة وغيرها مما يدور في فلكها تحتاج إلى مواجية؛ وإلى عودة إلى التراث قصد تفهمه 
وتحليله وتقويمه. 

إن الموروث الفكري العربي لا يعدو أن يكون في كنهه مخزونا علميا أو ثقافياء يظهر في شكل 
نظام من العلامات الدالة. وتتجلى سيميائية هذا النظام في إطاره اللغوي والثقافي والحضاري. 

وقد تبلور عللم السيمياء على يد علماء الأصول والتفسير والمنطق واللغة والبلاغة. وكان 
الباحث والموجه للدرس السيميائي هو القرآن الكريم؛ إذ منذ نزوله كان التأمل في العلامة بغية 
اكتشاف بنيتها الدلالية. فقد أرشد القرآن الكريم في مواضع عدة إلى تدبرهاء ومن ذلك قوله تعالى: 
(إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون). الرعدء 4. وقوله: (وعلامات وبالنجم هم يهتدون). التحل» ٠16‏ 

ففي هذا التوجيه الرباني كان التعامل مع العلامة قصد فهم دلالته الروحية والعقلية والكونية؛ 
والاستدلال بحاضرها على غائبها. يقول القاضي عبد الجبار: "إن من حق الأسماء أن يعلم معناها 
في الشاهد ثم يبنى عليه الغائب'(16). وقد أشار إلى هذا المعنى -كذلك- الراغب الأصفهاني» وذلك 
حينما تحدث عن الفقهء فيقول: "إن الفقه هو معرفة علم غائب بعلم شاهد'(17). 


فمن .هذه الوجهة تعامل العلماء مع العلامة من حيث هي علامة تدل على حقيقة حسية حاضرة 

تحيل إلى علامة دالة على حقيقة مجردة غائبة. 
ثالثأ: ماهدة العلامة: 

الواقع أن دراسة نظام العلامات قديم قدم الحياة نفسهاء ولكن المنطلقات النظرية لهذه الدراسة 
اختكثفت من عصر إلى عصرء ومن أمة إلى أخرىء وذلك لاختلاف الحقب التاريخية؛» واختلاف 
الحضارات. وقد وصلت بعض الأفكار السيميائية من حضارات قديمة كالحضارة اليونانية والعربية؛ 
إلا أن تلك الأفكار السيميائية ظلت في إطار التجربة الذاتية» ولم تدخل في إطار التجربة العلمية 
الموضوعية(18). ْ 

فقد رأى الباحثون أن القدامى من عرب وعجم اهتموا بهذا الجائب من علوم اللسان منذ أكثر 
من ألفي سنة. فقد أفرد الفيلسوف أفلاطون بالتأليف. وأكد أن للأشياء جوهرا ثابتاء وأن الكلمة أداة 
التعبسير عن الحقيقة؛ وبذلك يتم تبين الكلمة وحقيقتها الدالة عليهاء أي: بين الدال والمدلول؛ أو المبنى 
والمعنى تلاؤم طبيعي. فلهذا كان اللفظ يعبر عن جوهر الأشياء؛ وكانت الكلمة تظهر أول ما تظهر 
في وسط بدائي؛ وهذا ما حدا بسقراط إلى القول:بأن المجيّمع البدائي هو المنبع الأصيل للكلمة. وقد 
أشار أفلاطون إلى ما تمتاز به أصوات الكلمة من دلائل؛ أي العلاقة الطبيعية مع المدلول؛ ولذلك 
كانت الأصوات اللغوية أدوات للتوصيل عن معان عدم كالحركة والخفة والاضطراب والخوف 
والطموح والعظمة والاستبطان وغير ذلك من.المَعاني(19): 

وإذا كانث السسيمياء تتسناول .العلامة».فقد اهتم الدارسون العرب القدامى بتعريفها. ويتقارب 
مفهومها عندهم مع مفهوم السمة والأمارة وَالأشر والدليل.“فكل ذلك يتعلق: بالدلالة. وهي في اعتقادهم 
كون الشيء بحالة يلزم من العلم به العام بشيء آخر'(20). يقول أحمد بن فارس حين كلامه عن 
مادة (دل): ".. أصل يدل على إبانة الشيء بأمارة تتعلمها؛ والدليل الأمارة في الشيء'(21). ويقول 
أبو هلال العسكري في هذا الأمر حين كان بصدد الحديث عن العلامة والدلالة: 'يمكن أن يستدل 
بهاء أُقَصَد فاعلها ذلك؛ أم لم يقصدء والشاهد أن أفعال البهائم تدل على حدئهاء وليس لها قصد إلى 
ذلك.. وآأثار اللص ندل عليه؛ وهو لم يقصد ذلك؛ وما هو معروف في عرف اللغويين يقولون 
استدللنا علينا بأثره؛ وليس هو فاعل لأثره من قصد'(22). 

هذه إيماءة من أبي هلال إلى إشكالية القصدية في العلامة؛ وهي الإشكالية التي تعد في الفكر 
السيميائي الحديث؛ موضوع نقاش بين أتجاهين: اتجاه يؤكد على الطبيعة الإبلاغية التواصلية للعامة؛ 
ويمثل هذا الاتجاه كل من مونان؛ ومارتيني؛ وبرييطو في الفكر السيميائي الفرنسي. وهم يعتقدون 
أن العلامة تتألف فسي أساسها من دال ومدلول وقصد. واتجاه آخر يركز على الجانب التأويلي 
للعلامة؛ أي مسن حيث إمكانية العلامة للتأويل بالنسبة للمتلقي. ويمثل هذا الاتجاه رولان بارت 
القرنسي؛ وهو اتجاه يوصف بالسيميمائية الدلالية. 

نجد هذا التصور نفسه للعلامة عند الراغب الأصفهاني. إذ يقول: 'الدلالة ما يتوصل به إلى 
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معرفة الشيء؛ كدلالة الألفاظ على المعنى؛ ودلالات الإشارات والرموز والكتابة» وسواء أكان ذلك 
بقصد من يجعله دلالة؛ أم لم يكن يقصدء كمن يرى حركة إنسان فيعلم أنه حي'(23). ويستشهد 
الأصفهاني على تصوره هذا بما ورد في قوله تعالى: لإما دلهم على موته إلا دابة الأرض تأكل 
منسأته) سبأء 14. فالراغب بهذا المفهوم للدلالة يوسع المجال التطبيقي الإجرائي للعلاقة لتشمل 
أتماطاً سيميائية: هي: (الألفاظ؛ الإشارات؛ الرموز؛ الكتابة؛ الهيئة). ثم يركز على مسألة الدلالة 
القصسدية وعدمها في العلامة؛ وقد كان مدركا “عندما جسد ذلك بصورة سيلمان -عليه السلام- كما 
ورد في الآية الكريمة -حيث ظل بعد وفاته عاما منتصباً ومستندا على منسأته (عصاه). هذه الهيئة 
أو النصبة كما يسميها الجاحظ(24). أولها الجن بدلالة الحياة؛ لذلك كانت تعمل؛ وكأنها مأمورة. 
وبالتقادم الزمني أكلت الأرضة منسأته؛ فخر ساقطأء وهذه الهيئة هي علامة موت وفناء؛ وهذه 
الصورة التي مثل بها الأصفهاني تنطبق على أي هيئة. 

يتضح مما سبق أن التأويل وجد طريقه في الدراسات العربية» وبخاصة في الدراسات القرآنية؛ 
وقد اتسعت دائرته لدى الشيعة والمنصوفة والفلاسفة والمعتزلة وإخوان الصفا.. وائتخذ بعضهم 
المصحف جله هوضع تاويل؛ رغم اختلافب مستويات خطاب النص القرآني. وانتقى أخرون 
نصوصا تخدم مقاصدهم المختلفة؛ إلا .أنة يمكن القول: “إن المفسرين على اختلاف مشاربهم استثمروا 
النصوص الوارد فيها التشبيه بكيفية لصريحة أو مجازية. 

ولم يقتصر منظور القدامى لمفهوم العلامة التأويلية على النص القرآني؛ وإنما تجاوز إلى كل 
ما له علاقة بالعمل الأدبي. فقد تعاملوا مع الإشارة الموحية؛ وهو نوع من الأساليب البلاغية التي 
تخرج إلى المعنى المجازي. شْ 

3-طبيعة العلامة: 

لقداهتم الدارسون القدامى على اختلاف مشاربيم واتجاهاتهم العلمية؛ من لغويين وفلاسفة 
وعلماء أصولء بطبيعة العلامة من حيث هي شيء محسوس يدل على شيء مجرد غائب عن 
الأعيان. يقول ابن سينا: "إن الإنسان قد أوتي قوة حسية ترنسم فيها صور الأمور الخارجية.. 
فترتسم فيها ارتساما ثاليا ثابتاء وإن غابت عن الحس... ومعنى دلالة اللفظ (هو) أن يكون إذا ارتسم 
في الخيال مسموع اسم؛ ارتسم في النفس معنى؛ فتعرف النفس أن هذا المسموع لهذا المفهوم؛ فكلما 
أورده الحس على النفس التفتت إلى معناه'(25). 

إذا تدبرنا مفهوم ابن سينا لدلالة اللفظ نجده يتفق ومفهوم دوسوسير للعلامة. فالعلامة في 
منظور ابن سينا ثنائية المبنى؛ تتألف من مسموع؛ ومعنى (مفهوم). وبهذا التصور يلغى من مفهوم 
العلامة المرجع الذي تحيل إليه العلامة؛ وذلك ما نجده عند دوسوسير أيضاء إذ تتألف العلامة عنده 
من صورة سمعية (دال) وصورة ذهنية أو تصور (مدلول). وهناك بعض العلماء يعدون المرجع 
دقفا أساسها في العلامة. من أولئك أبو حامد الغزالي الذي يرى أن الأشياء في الوجود لها أربع 
مراتبء إذ يقول: "إن للشيء وجودا في الأعيان, ثم في الأذهان: ثم في الألفاظ: ثم في الكتابة. 
ئيس ل 000 


فالكتابة دالة على اللفظ» واللفظ دال على المعنى الذي في النفسء والذي في النفس هو مثال الوجود 
في الأعصبيان'(26). فالعلامة في نظر الغزالي تتألف من أطراف أربع أساسية؛ هي: الموجود في 
الأعيان» الموجود في الأذهان» الموجود في الألفاظ؛ الموجود في الكتابة. 

يبدو أن الغزالي قد أدرك أهمية اللغة في إبداع النظام التواصليء إذ أن الإنسان يكيّف تعامله 
مع الواقع الخارجيء من خلال كفاءته العقلية التي تسمح له بابتكار النمط الترميزي الدال وفق 
التصور الحسي؛ وما يوفره المحيط الاجتماعي من إشارات ورموز ترتبط بعالم الأشياء المحسوسة. 
وقد أصبح هذا التصور لعالم الأشياء محورا أساسيا في النظرية الدلالية الإحالية التي جاء بها 
ريتشاردزء (ولمقطء11)» وأو جدن (0ع080) في مؤلفيهما (8(أهةع0 01 ع0أمهعم 186)» أي: 
معنى المعنيء والذي أصدره سنة 1923م؛ حيث أشارا إلى أهمية التحليل المزدوج الذي يتناول 
العلاقة بين الألفاظ والأفكار من جهة؛ والأشياء المشار إليها من جهة ثانية. 

وقد أوجزا فكرتهما في شكل مثلث؛ اشتهر في الدراسات الدلالية(27). 


الفكرة - (وناوط)' أن الصورة الذهنية 


المرجع د سس سس الزرمز (1861/ا8) أو اللفظ (الدال) أو الكلمة المكتوبة أو المنطزقة. 


-الرمز: هو الدال؛ ويأتي كلمة مكتوبة أو منوقة» تتالف من مجَمَوَعَةُ وحدات صوئية. وهو يقابل 
اللفظ في التراث؛ ويقابل الدال عند دوسوسير. والعلاقة بين الرمز والمرجع علاقة غير 
معللة وغير مباشرة؛ ولا تتم إلا من خلال جانبي المثلث أي: المرجع-الفكرة-الرمز. 

-الفكفرة (المفهوم): وهي الصورة الذهنية التي تتراءى من خلال الدال؛ والفكرة تقابل المعنى أو 
المدلول عند دوسوسير. والعلاقة بين الرمز والفكرة هي علاقة سببية» أي أن الفكرة هي 
العلة في وجود الرمز. 

-المسرجع: وهو الواقع الخارجي (المشار إليه) الموجود في الأعيان. وهذا لا وجود له عند 
دوسوسير. ويقابل المشار إليه في تعريف أوجدن وريتشاردز. 

فالعلاقة بين الموجود في الألفاظ (الرمز)ء والموجود في الأذهان (الفكرة) علاقة سببية؛ أي: أن 

الدال يتطلب في ذهن المتلقي المدلول؛ كما أن المدلول يتطلب هو الآخر في ذهن المتكلم الدال 

الملازم له. لذلك فإن المفاهيم المستوحاة من المرجع الخارجي قابلة لأن تكون مشتركة بين أفراد 

المجتمع» بينما هذه الخاصية تفتقر إليها الموجودات في الألفاظ (الدوال) وارتباطها بالمدلولات؛ لأنها 

تواضعية اصطلاحية. وقد ذكر ذلك الغزالي بصريح قوله: 'الموجود في الأعيان والأذهان لا يختلف 
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باختلاف البلاد والأمم بخلاف الألفاظ والكتابة؛ فإنهما دالتان بالوضع والاصطلاح'(28). 

نجد هذا المفهوم للعلامة بأطرافها المذكورة عند حازم القرطاجني؛ حيث يقول: "قد تبين أن 
المعاني لها حقائق موجودة في الأعيان؛ ولها صور موجودة في الأذهان ولها من جهة على ما يدل 
على تلك الصور من الألفاظ وجود في الأفهام والأذهان'(29). وتبعا لهذه الرؤية» فإن كل العلامات 
تدرك من خلال تلك المستويات الثلاثة. ولهذا فإن المدلول هو معنى الإشارة؛ أي: أنه يمثل العلاقة 
الأفقية بين إشارة وأخرى. وهذا هو الذي يجعل المدلول إشارة أيضاً تحتاج إلى مدلول آخر يفسر 
غموضها ويزيح إبهامها. 

إن المعاني؛ بوصفها مدلولاً تدل على العلامات اللغوية: هي فيما يذهب إليه حازم القرطاجني 
"لصور الحاصلة في الأذهان عن الأشياء الموجودة في الأعيان'(30). وهذه الصور الحاصلة في 
الأذهان (المفاهيم الذهنية) ليست إلا محصلة لعملية إدراك الواقع الخارجي؛ وليست العلامات اللغوية 
إلا عبارة عن هذه الصور الذهنية المدركة. من هنا تتساوى العلامات المنطوقة بالعلامات المكتوبة؛ 
أي: أن الألفاظ تتحول في الذهن إلى مجموعة من الصور والمفاهيم. وبعبارة أخرى تتحول من 
وجود عيني محسوس إلى وجود ذهني متخيل: ثم,تتحول من هذا الوجود الذهني المتخيل إلى معان 
صوتية؛ فرموز كتابية. يقول حالم القرطاجني: “كل شيء له وجود خارج الذهن فإنه إذا أدرك 
حصلت له صورة في الذهن تطابق ما أدرك منه/فإذا عبر عن تلك الصور الذهنية الحاصلة عن 
الإدراك؛ أقام اللفظ المعبر به هيئة تلك-الصورة الذهنية.في أفهام السامعين وأذهانهم؛: فصار للمعنى 
وجود آخر من جهة دلالة الألفاظ. فإذا احتيج إلى وضع رسوم من الخط تدل على الألفاظ لمن لم 
يتهيأ لهسا سمعها من المتلفظ بهاء صَبارْتَ رْسَوم.الخط تقيم في:الأفهام هيئات الألفاظ؛ فتقوم بها في 
الأذهان صور المعاني؛ فيكون لها أيضا وجود من جهّة دلالة الخط على الألفاظ الدالة عليه'(31). 

إن ما قدمه القرطاجني في هذا النص يقيم العلاقة بين الدلالات الصوتية والرموز الكتابية على 
أساس من الترابط الدلالي؛ حيث تجسد الرموز الكتابية هيئات الألفاظ في الأفهام. فإذا قامت هيئات 
الألفاظ في الأفهام تطلبت واستدعت الصورة الذهنية. والصورة الذهنية تشير بدورها إلى المدركات 
العينية الخارجية. وهكذا تجد العلاقات الدلالية قائمة على الترابط بين كل طرفين. وهذه العلاقات 
الدلالية عند القرطاجني يمكن تمثلها على النحو الآتي: 


-الرموز الكتابية (دال) - له الصورة السمعية للألفاظ (مدلول). 
-الصورة السمعية للألفاظ (دال) ‏ سه الصورة الذهنية (مدلول). 
-الصورة الذهنية (دال) سه الأعيان المدركة (مدلول). 


وترى أن كل مدلول يصير بدوره دالاً؛ فالصورة السمعية للألفاظ تكون مدلولا في علاقتها 
بالرموز الكتابية؛ ولكنها تصير دالا في علاقتها بالصور الذهنية. والصور الذهنية تكون مدلولا في 
علاقتها بالصورة السمعية؛ ولكنها تتحول إلى دال في علاقتها بالمدركات العينية الخارجية. 
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4-أنواع العلامات ومجالها الدلالي: 
إذا كانت السيمياء تبدأ بالعلامة» فقد اهتم العلماء بتصنيف العلامات وتميزها وتعليلها من أجل 
إدراك مجال أوسع لماهيتهاء وتوصلوا إلى أن النظام السيميائي للعلامة يتأسس على أنواع من 

العلامات؛ يمكن الإشارة إليها فيما يأتي: 

1- إذا نظرنا إلى العلامة من حيث طبيعة الدال فهي إما أن تكون لفظية أو غير لفظية(32). 

2- أما إذا نظرنا إلى العلامة اللفظية الوضعية أو الأسطاكية فهي لا تعدو أن تكون واحدة من 
ثلاث وهي: : المطابقة؛» والتضمن والالتزام. فإن لفظ “البيت" سمؤلاً- يدل على معنى البيت 
بطريق المطابقة»؛ ويدل على السقف بطريق التضمن؛ لأن البيت يتضمن السقف. وأما دلالة 
الالستزام فهي كدلالة لفظ السقف على الحائط» فهو كالرفيق ق الملازم الخارج عن ذات السقف 
الذي لا ينفصل عنه(33). 

3- وإذا نظرنا إلى العلامة من حيث طبيعة العلاقة القائمة بين طرفي الدال (51801112804) 
والمدلول (51801116)؛ فهي إما وضعية أو طبيعية.أو عقلية(34). ويمكن توضيح هذه المفاهيم 
في الآتي: 
أ-الوضعية: هي العلامة الاصطلاحيةا المتفق عليها في ومبط اجتماعي؛ أو المتواضع عليها . 

بين أفراد المجتمع» ويضم هذا النوع كل العلامات اللفظية. 

فقد توصف الفيّاة فتسمى غز الا “لالة“على رشافتهاء وقد تسمى حمامة؛ وزهرة؛ 
وقضببا». . وقد يسمى الرجل يجملا-دلالة: على صبره وتحمله المشاق. وقد يسمى ثورا 
وسيفا ونجما». . وبعض هذا النوع:من العلامات يدخل في إطار المجاز. 

ب-العلامة الطبيعية: المقصود بالعلامة الطبيعية هي تلك العلامة الناتجة عن أحداث طبيعية؛ 
سواء أكانت طبيعة اللفظ؛ أم طبيعة الحامل المادي للعلامة. فكل العلامات التي تعكس 
أصوات الطبسيعة من خرير المياه» وحفيف الأشجارء وولولة الزيح تنسحب ضمن هذا 
النوع؛ وكذلك الأصوات الملازمة للانفعالات» والتعبيرات لفيزيولوجية؛ كملامح الوجه؛ 
وتغير لونه من حالة إلى أخر ى(35). 

ج -العلامة العقلية: المراد بها دلالة الأثر على المؤثرء كدلالة السحاب على المطر؛ والدخان 
على النار. فالعلاقة العقلية في التراث العربي تنحصر في علاقة السببية؛ أي: يجد العقل 
ثمة علاقة ذاتية بين طرفي الدال والمدلول. 

إن العلامة بنمطها السيميائي ذات فضاءء ليس من السهل إخضاعه لثنائية الدال والمدلول؛ لأن 

العلامة في أساسها تتسم بدينامية وحركية؛ وبالأحرى فهي انزياحية» وتكتسب دلالتها من الوسط 
الاجتماعي. 
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دبلقاسم دفة ‏ 2288858 


5-العلامة اللغوبة والتحول الدلالي: 

إن الألفاظ المفردة في التركيب 'تجري مجرى العلامات والسمات ولا معنى للعلامة والسمة 
حتى يحتمل الشيء ما جعلت العلامة دليلا عليه وخلافه'(36). 

ولكن هذه العلامات اللسانية؛ لما تتميز بقابليتها للدخول في علاقات تركيبية؛ تتميز أيضاً 
بقابليتها للتحول الدلالي؛ بحيث تتحول العلامة في سياق معين إلى علامة ذات دلالة مركبة؛ يتحول 
مدلولها إلى دال باحثاً عن مدلول آخر. فإذا وصفت فتاة -مثلاً- في سياق معين بأنها نؤوم الضحى؛ 
فإن الصفة هذه تشير إلى مدلول آخر» هو أن الفتاة تنام حتى ترتفع الشمس في السماء. ولكن هذا 
المدلول يتحول إلى دال باحثا عن مدلول؛ وهو أن الفتاة هذه مترفة؛ ولها من يخدمها. 

وعبد القاهر الجرجاني وإن كان لا يتحدث عمًا يسمى بالتحول الدلالي؛ فإنه يتحدث عن المعنى 
ومعنى المعنى. فقد بين عبد القاهر الميدان الإجرائي للعلامة حين صنف الخطاب المنجز في الفكر 
الإنساني» فيقول: 'الكلام على ضربين: ضرب أنت تصل منه إلى الغرض بدلالة اللفظ وحده؛.. 
وضرب آخر أنت لا تصل منه إلى الغرض بدلالة اللفظ وحده؛ ولكن يدلك اللفظ على معناه الذي 
يقتضيه موضوعه في اللغة» ثم تجد لذلك الْمُعنَىَ,دلالة ثانية تصل بها إلى الغرض.. أولا ترى أنك ٠‏ 
إذا قلت: "هو كثير رماد القدر", ألا قلت: 'طؤيل التجاد". أو قلت في المرأة: "نؤوم الضحى”؛ فإنك ‏ ' 
في جميع ذلك لا تفيد غرضك الذي تعني من مجرة اللفظ ولكن بذلك اللفظ على معناه الذي يوحيه 
ظاهره؛ ثم يعقل السامع من ذلك المعنى علي سبيل- الاستدلال معنى ثانيا(37). 

وإذا تأملنا قول الجرجاني».فإننا نجده يمائل مفهوم بيرس للعلامة؛ من حيث قابلية التفسير لآن 
تتحول إلى متوالية من العلامات» لها فضماء دلالئ “غير محدد' فيقول: 'المعنى ومعنى المعنى» تعني 
بالمعنى المفهوم من ظاهر اللفظ الذي تصل إليه بغير واسطة؛ ومعنى المعنى هو أن تعقل من لفظ 
معنى؛ ثم يقضي بك ذلك المعنى إلى معنى آخر '(38). 

يفهم من هذا القول أن المعنى (المدلول)؛ قد يتحول إلى مبنى (دال) باحثا عن مدلول آخرء أي: 
أن المعنى بحد ذاته إشارة تعود على موضوعها الذي أفرز المعنى. 

الخائمة: 

يتضح من هذا البحث المتواضعء حول علم السيمياء في التراث العربي؛ أن القدامى قد تفطنوا 
في وقت مبكر إلى قيمة العلامة؛ من حيث هي حتيقة حسية تعود وتحيل إلى حقيقة مجردة غالدة. 
وكانت دراستهم التطبيقية تتمركز حول الدراسات القرأنية؛ فالقرآن هو الموجه والباعث الحقيقي 
للدرس السيميائي. 

ولعلنا نكون في النهاية قد لفتنا أنظار الدارسين إلى أهمية علم السيمياء فيما يمكن أن يفتح لنا 
من مداخلء تمكننا من إعادة قراءة التراث بكل جوائبه ومناحيه قراءة جديدة؛ فنعيد اكتشاف ذاتنا 
الثقافية والحضارية من خلاله. 
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هايل محمد طالب 


[تملفض: ظ 

0 في أبسط تعريف له هو مؤسيقى العبارة أو الجملة» التي تتلّون بتلوّنٍ 

9 الحالة النفسسية والشعؤرية للناطق ببهاء وييدف هذا البحث الى دراسة 

هذه الظاهرة (التنغيم) في التراث العربي بعدما اعى كثير من الدارسين أن ترائنا لم يعرف 

هذا النوع مسن الدراسة:؛ وساقتصر- في هذا البحث. على دراسة جهود النحاة وعلماء 
التجويد. 


2-مقدمة: (قضية التنغيم في التراث): 

تثير مسألة التنغيم في التراث خلافا كبير بين الدارسين المعاصرين؛ حيث انقسمت آراؤهم في 
ذلك إلى قسمين؛ فذهب قسمْ من الباحثين إلى أن العرب لم يتناولوا هذه الظاهرة ولم يدرسوها ولم 
يلتفتوا إليهاء ومنهم الأستاذ الدكتور ر تَمّام حسان على ما غرف عنه من دقة وتمهّل في .الحكم؛ عندما 
ذهب في كتابه "مناهج البحث في اللغة" إلى القول: كص التفيصي ام تروت ينار لان يفي 
قديمهاء ٠‏ وإن القدماء لم يسجلوا لنا شيئا عن هذه الظاهرة!!!, مستخدما أسلوب النفي الجازم؛ وهي 
مسألة لنا فيها وجهة نظر أخرى. 

ويذهب براجشتراسر في كتابه '"التطور النحوي" ري ام 
الظامرة في بك لوهلك111100101010222اا0اا 00001 
نعجب كل العجب من أن النحويين والمقرئين القدماء لم يذكروا النغمة ولا الضغط أصلاًء غير 


١‏ مدرس في قسم اللغة العربية- جامعة البعث - سورية. 
"أنظر: د. مام حسان: مناهج البحث في اللغة» دار الثقافة) الدار البيضناء» ا مغرب 1272 : ص 28-127 1 . 


090022 
530 


وه ينا العرر ايل محمد الطالب ‏ 88883828 
أهل الأداء والتجويد رمزوا إلى ما يشبه النغمة في إجابة مسألة كيف حال العربية الفصحى في هذا 
الشأن'(1), 

' والذي يثير التساؤل في قول براجشتراسر هو فصله الحاد بين المقرئين القدماء؛ وأهل الأداء 
والتجويد. وكذلك فصله الحاد بين المقرئين وأهل التجويد من جهة؛ وبين النحويين من جهة ثانية مع 
أننا نعلم أن أغلب النحويين؛ القدماء خاصة:؛ كانوا قرّاء وأهل أداء. 

والأستلاذ محمد الأنطاكي ينفي إشارة النحاة في كتبهم إلى هذا الجانب عندما يقول: 'إنّ قواعد 
التنغيم في العربية قديماً مجهولة تماماًء اا 0 

وإن كنا لا نرى ما يراه الأستاذ الأنطاكي» من أن النحاة لم يشيروا إلى هذه الناحية» فإننا نقول: 
نع شار كن الح ىك الطاقر:: لا يي أل اللغذرت هيا د توجرةفي كن رات 
الأخرىء لا سيما تلك المتعلقة بالدرس الصوتي القرآني. . ولكنئا قد نتفق مع الأستاذ الأنطاكي في: 
مسألة أن علماءنا لم يحددوا فواعد محددة ضمن بحث واحد يجمع قواعد تنغيم العربيّة. 

والقسم الثاني من الآراء التي تناولت مسألة التنغيم في التراث؛ هي آراء لباحثين معاصرين 
ترى أن القدماء أدركوا هذا الجانبء إذ.تؤجد إششارات في كتبهم توحي إلى ذلك؛ ون لم يكن لها 
حاكم من القواعد. ومن ممثلي هذا القسم“الدكتور أحمّد كشك في كتابه 'من وظائف الصوت اللغوي' 
فقد خصص فصلاً في كتابه المذكوار لدراسة التنفيم/على أنه ظاهرة نحوية!ة) يقول فيه: 'وقدامي 
العرب؛ وإن لم يربطوا ظاهرة التنغيم بتفسير-قضاياهم-اللغويّة. وهم وإن تاه عنهم تسجيل قواعد لهاءٍ 
ع و دسا 
أمرٌ غير واردء وإن لم يكن .لها خاكم مَن_القواغد..» 

ثم يعرض د. كشك أمثلة ترائيّة تؤيّد ما ذهب إليه؛ والحق أن دراسة الدكتور كشك وإن كانت 
أفردت لتناول التتغيم من زاوية نحويّة؛ حيث فتر بعض الأبواب النحوّة معتمدا على فهمه للتنغيم؛ 
فإنها تعد من الدراسات الرائدة في إطار دراسة التنغيم. 

ويذهب الأستاذ عبد الكريم مجاهد في ثنايا حديثه عن الدلالة الصوتيّة والصرفية عند ابن جني؛ 
إلى أن ابن جني قد أدرك هذا الجانب ويرى أنه 'بذلك يظهر فضل ابن جني بجلاء ووضوحء ويثبت 
أنه قد طرق باب هذه الموضوعات التي تعتبر من منجزات علم اللغة الحديث؛ وبذلك تحفظ له 
أضالكه ومساهمتة"!3). 


(أأنظر: براحستراسر: التطور التحوي للغة العربية؛ القاهرة 222 1: عى 47-46. 

دإبطر: مد الأنطاكي: دراسات في فته اللغة العرية» دار الشرق العربي بيررت» ل بلات: 197 . 

الأنظر: أحمد كشك: من رظائف الصرت اللغري حاولة لنهم صرف وشبري ودلالي القاهرة 2 15897: 32 وما بعدها. 

#الرجع السابع نفسه: 4-357 . 

الأنظر: د. عبد الكسرتم ماهد عبد ال ر>من» الدلالة ١‏ نبة والدلالة الصرفية عند اين جنيء يحلة عام الفكرء العدد (26) آذار 
2] اللة الرابعة: 2 

ججح 2 ج77 ب ص ل 0 5 رق 


العرر 


الملاحظ في قول الأستاذ مجاهد أنه جعل من التنغيم أحد منجزات علم اللغة الحديث؛ وهذا أمر” 
مخالف لطبيعة اللغةء إذ لا يمكن أن تكون الظاهرة اللغوية منجزا يخترع في عصر ماء بل هي نتاج 
تطور زمني طويل؛ لا يمكن أن يُحدْ بعصر معين. 

فالتنغسيم ظاهرة موجودة في اللغة؛ ثم جاءعت اللسائنيات الحديثة لتوصفها. ودليلنا على ذلك أن 
الحديث عما نسميه حديثاً ب التنغيم» الذي جعل الأستاذ مجاهد "ابن جني" مساهماً فيه» موجودٌ عند 
غير ابن جني؛ ولا سيما لدى سيبويه ولدى لفلاسفة!'ء كما سنلاحظ في (5-2)» لذلك يمكن القول: 
إن ظاهرة التنغيم قد شغلت في علم اللسانيات حيّزا درسي مستقلاء وأفردت لها أبحاث خاصة بها؛ 
ولسم تكتشف أو تنجز فجأفه مع الإشارة إلى أن الفضل في ذلك يرجع إلى تلك الإرخاصات البحثية 
التي نجدها عند الأقدمين من علماء العربيّة. 

ومسن الدارسين الذين رأوا أن التراث قد تناول التنغيم الدكتور رضوان القضماني الذي استشهد 
بمتسبوس من ابن سينا في كتابه الشفاء”)؛ والدكتور عبد السلام المسدي» وإن كان يرى أن التنغيم لم 
يحظ من أجدادنا بالبحث المستفيض83. وإلى مثل ذلك ذهب الدكتور سيد بحراوي!* والأستاذ 
المرحوم سعيد الأفغاني(5, والدكتور غازي طليمات7! والدكتور أحمد قدور77... 

وسندرس في هذا الفصل التنغيم في التؤااث من .أجل الوقوف على تناول أجدادنا العرب هذا 
الجانب؛ متوخين من وراء ذلك معرفة كيفيّة تناولهم له؛ ومعرفة المصطلحات التي استخدموها في 
هذا الجانب؛ ومعرفة ما إذا كان علماؤنا قد ربطوا بين هذا الجانب وبين الدلالة. 


3: التنغيم لدي علماء التجوبد: 
1-3: إدراك التنغير لدج علماع التجويت: ٠‏ 

إنّ من أقدم النتصوص التي وجدتها تندرج في سياق تجويد القرآن الذي يندرج ضمن ما نسميه 
تنغيم الجملة؛ ذاك النص الموجود في كتاب "الزينة" لأبي حائم الرازي (322ه) حيث يحلل اللفظة 
(آمين) إذ يقول: قال قومٌ من أهل اللغة هو مقصور. وإنما أدخلوا فيه المدة بدلا من ياء النداء كأنهم 
أرادوا (ياميسن)... فأمًا الذين قالوا مطولة فكأنه معنى النداء يا أمين على مخرج من يقول: يا فلان» 
يارجلء ثم يحذفون الياء: أفلان, أزيد. وقد قالوا في الدعاء: أرب يريدون يا ربْ. وحكى بعضهم 
عن فصحاء العرب؛ أخبيث» يريدون يا خبيث. وقال آخرون: إنما متت الألف ليطول بها الصوت 


ل ل ل سسسب 

[إنظر الأسبرع الأدي» العدد رق67) تاريخ 9929/10/2 [ . 

#أنظر: د. رضوان القضمان: مدخل إلى اللسانيات منشررات جامعة البعث 29119 [: 077[ , 

للأنظر: د. عبد السلام ا مسدي, التفكير اللسان ف ا حضارة العربية» الدار العربية للكنابء ليييا- تون س/ |99[ : 26 
#أأنظره د. سيد حراوي: الإيقا ع في شعر السياب: نواره للترحمة, القاهرة 29/7 [: 2/6 

الاير سعيد الأفغاني: في أصول النحوء مطبرعات حامعة البعث 993[,: [9-/2. 

إزشر: د. غازي تختار طليمات؛ ل علم اللغةع دار طلاس» دمشقء ط ل[ 297 [, ص33 ]. 

و0أنظر: د. أحد ندر مبادئ اللسانيات» ص 21 1» دار الفكر, دمشق, ط [ 296[ . 
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كما قالوا: (أوه) مقصورة الألف ثم قالوا: (أوه) يريدون تطويل الصوت بالشكاية!1". 

يرى أبو حاتم إذن؛ أن تطويل الصوت -أي مثته- يدل على معنى النداء وعلى معنى الشكاية؛ 
فربط مه الصوت بالمعنى. وهذا أمر لا يمكن إدراكه إلا بالكلام المنطوق ويقصّر الكلام المكتوب 
عن نقله وهذا ينقلنا إلى الحديث عن أهمية المشافهة في نقل التنغيم؛ فقد كان للمسلمين في التلقي 
الشفهي مناهج دقيقة» إذ كانوا يرون أن النقل من الأفواه هو النقل السليم الذي ينفي كل لَبْسِ يعتريه؛ 
فابن الجزري في تعريفه للمقرئ يقول إنه 'العالم بالقراءات رواها مشافهة؛ فلو حفظ "التيسير' مثلا 
لس أن يقرأ بما فيه إن لم يشافهه مَنْ شوفه به؛ مسلسلاً؛ لأنّ في القراءات أشياء لا تحكم إلا 
بالستماع و المشافهة"2). 

ولون سكتوب أن يحظى القرآن بكل هذه الحظوة والذقة في النقل الشفويء فالمشافهة هي 
المنهج الصارم في إحكام التلقي الشفوي للقرآن» وواضح من قول ابن الجزري الآنف الذكر أن من 
أحكام القرآن مالا يمكن إحكامه أبدا إلا بالتلقي بالشفهي» فعلامات التفخيم والترقيق» والمد؛ 
والقصرء والحذف.. المثبتة كلها في المصحف المكتوب لا تكفي لتعليمه. أما إعطاء الأصوات 
حقوقها وترتيبهاء وز كل منها إلى مخرجه ترأصيله؛ والنطق به على كمال هيئته من غير إسراف. 
ولا تعسّف ولا إفراط؛ ولا تكلف.. فلا يمكن أن نتكقق إلا بوساطة تحويل المصحف المكتوب إلى 
المسحنف بالمشافية؛ بل قد يؤداي عدم السماع بالمتغلم خاصة إلى التفريط» فيولد الحروف من 
الحركات؛ أو يطنن النونات بالمبالغة, أو يطيل الممدود.. الخ مما يدخل في إطار العيوب والإخلال 
بالمعنى. ْ 

لقد أدرك علماؤنا وجسو المتخاطبات والخطاب في القرّآن التي لا تخرج عن إطار العادات 
النطقيّة السليمة التي تساهم في تعزيز المعتى وإفهامه دون مبالّغة, ولا تخرج؛ بالتالي» عن كونه 
تلوينات صوتيّة تدخل ضمن التنغيم السليم للنّص القرآني؛ فمن المعلوم أن للقرآن أغراضا منها: 
الإعلامء والتنبيه؛ والوعد؛ والنهي؛ ووصف الجنّة والنار» والرد على الملحدين والكافرين... وليس 
طبيعيًاً ولا سديداً أن تقرأ موضوعات هذه الأغراض كلها بتنغيم واحد. وقد تحدث الإمام الزركشي ( 
4ه) في كتابه "البرهان" عن وجوه المخاطبات والخطاب في القرآن؛ ويذكر أنها تأتي على نحو 
من ربعين وجها!ة), وإدراكه لتتودع الأساليب في القرآن هو ما دفعه غير مرّة في كتابه المذكور إى 
القول: فمن أراد أن يقرأ القرآن بكمال الترتيل فليقرأه على منازله؛ فإن كان يقرأ تهديدا لفظ به لفظة 


الأنشر: أبسو حسام الرازيء كتاب الرينة نحى: حسين بن فيضن الله ا منداي: مطبعة الرسالة؛ القاهرة 12358 : 28/2) وا متصرد 
بالشكاية: الشكرى. 

#إنظر: ابسن اجزري؛ منجد القرئين ومرشد الطالبين نح: عمد حييب اد الشقيطى رمد محمد شاكر. مكتية القلس بالأرصر. 
القاهرة 350[هم: 3. 

الانشلل: الإمسام يدر الدين محمد بن عبد الل الرركشي: البرهان ف علوم القراث تح مد أبر النضل إبراهيم دار إحياء الكتب 
العريية» منشوررات عيسى الباي ا حلبي ط/ , 12357 217/2 وما بعدها. 
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المتهدد» وإن كان يقرأ لفظ تعظيم لفظ به على التعظيه"(!). 

ويرى في موضع آخر أن القارئ المجيد هو الذي 'تكون تلاوته على معاني الكلام وشهادة 
وصيف المتكلم؛ فالوعد بالتشويق والوعيد بالتخويف والإنذار بالتشديد» فهذا القارئ أحسن الئاس 
صوثا بالقرآن: وفي مثل هذا قال تعالى: (الذين آثيناهم الكئاب يتلونه حق ثلاوثه أولنك يؤمنون به» 
[البقرة 121]©). 

فإذا كان التنغيم الباكي مقبولاً مثلاً في آيات الاستغفار والتوبة فلا بد له من أن يختلف عن 
تنغيم الآببات التي تحض على القتال؛ أي يجب أن يواثم التنغيم المعنى ويظهره؛ ليجعل المقروء 
مستقرًا في ذهن السامع وقلبه؛ فاللين غير الشدة؛ والأمر والنهي غير الدعاء والالتماس؛ والخبر غير 
الاستفهام؛ والوعد غير الوعيد. 

وهذا ما رآه الإمام الزركشي وأكده بالآية القرآنية التي أوردها. 

ومن أقدم النصوص التي تناولت التنغيم في الّراسات التي أفزدت لتجويد القرآن الكريم؛ ما 
دونه أبو العلاء العطار (596ه) في كتابه "التمهيد في التجويد" حيث يقول: 'وأما اللحن الخفي فهو 
الذي لا يقف على حقيقته إلأ نحارير القراء ومشاهين" ألعلمَا#روهو على ضربين: 

أحدهما لا تعرف كيفيته ولا تدرك حقيقته' إلا بالمشافهّة وبالأخذ من أفواه أولي الضبط والدواية 
وذلك نحو مقادير المدات؛ وحدود الممالات والملظفات والمشبعات والمختلساتء. والفرق بين النفي 
والإشبات» والخبر والاستفهام؛ والإظهار والإذغام»-والحذف والإتقتام؛ والروم والإشمام؛ إلى ما سوى 
ذلك من الأسرار التي لا تتقيّد بالخط: واللطائف التي لا تؤخذ إلا من أهل الإتقان والضبط37. 

فقد جعل العطار مصطلح اللحن الخفي أمَننا يعرف بالمثافية فقظ:“ كما جعل اللحن الخفي مميّزأً 
بيسن المعاني كالنفي والإثبات والخبر والاستفهام... ثم قرن اللحن بالمنطوق وجعله مما لا يتقيّد 
بالككاية. 

وإمعان النظر في هذه النواحي الثلاث يجعلنا ندخل هذا النص في سياق الفهم الدقيق للتشكيل 

وكان السمرقندي (محمد بن محمود بن محمد) (780ه) تالي العطار أكثر دقة وتفصيلاً في 
هذه المسألة؛ ونجد في كتابه "روح المريد في شرح العقد الفريد في عام التجويد' كلاماً ينم عن فهم 
علمي للتنغيم: وذلك عندما يقول: "قال السمرقندي في قصيدته (العقد الفريد): 
-إذا (مسا) لنفي أو لجضد فصوئها ارا فعَسن وللاستفهام نكن وعان 


الكبه: [/0ي4. 

“أنظر اللصدر السابق نفسه: 1481/2 . 

7#التس ف الأعل في ناب التمهيد في التحريد لأي الملاء العطار (5694.سع) وقد اقتبسناه عن كتاب الدراسات الصوئية لدى 
علماء التحويد للدكترر غائم قدوري ا حمد؛ مطبعة ا خلرد ببغدادء ط ل 2156 [: ص 007 
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-وفي غيرها اخفض صوتها والذي بما شبية بمعناه فقسنة لتفلا 
-كهمزة الاستفهام مع مسن وأن وإن وأفعسل تفضيل وكيف وهل ولا 


قال في الشرح: مثال ذلك: (ما قلت)» ويرفع الصوت ب (ما) يعلم أنها نافية؛ وإذا خفض 
الصوت يعلم أنها خبريّة: وإذا جعلها بين بين يُعلم أنها استفهاميّة. وهذه العادة جارية في جميع الكلام 
وفي جميع الألسن'(1). ' 

وهكذا نلاحظ أن السمرقندي جعل خاصة رفم الصوت وخفضه أي (التنغيم) عادة جارية في 
جميع الألسنء وهذا ينم عن إدراك دقيق لهذه الخاصة. : 

وجعل أيضاً رفع الصوت وخفضه عاملاً في تغيير المعنى؛ إذ إن فهم ارتفاع الصوت 
وانخفاضه على هذه الشاكلة لا يقل أهمية ودقة عن الفهم المعاصر للتنغيم. ' 
وقد أدرك السمركندي وظيفة هذا الارتفاع والانخفاض (التنغيم) في تمبيز المعاني؛ وقتم مثالا 
(أفمل) التفضيلء يقول: 'فينبغي أن يفرق.بالصوت بين الذي بمعنى التفضيل والذي ليس بمعنى 
التفضيل"2), 3 

وكذلك يجعل التنغيم مميّزا لب (لا) النافية فيّ/اللام المؤكدة للفعل يقول: 'والفرق بينهما أنه في 
نحو (لا انفقصام) يككتب بالفين» وفي نحو (لاتبعتم) يكتب بألف واحدة؛ ويرفم المبوت على إلا) 
ويخفض على اللام. 

0 0 

فهذا ما وصل إلينا من الأئمة.رواية ودراية ومشافهة وبيانا"). وهذا يدل على إدراك 
السمرقندي الوظيفة النحوية للتتغيم» وَيَدَلَ"تجعله التنغيم. متقولا إلى اللاحق من السابق رواية ودراية 
ومشافهة وبياناء على إدراك واع لهذا الجانب ولأهميته في الدلالة. 

ويذكر الدكتور غانم قدوري الحمد أن المرعشي (محمد بن أبي بكر المعروف بساجقلي زاده 
(1150ه) قد استخدم مصطلح النغمة نقلا عن النسفي[1). وقد دل استخدامه له على فهم التنغيم. 


(/ألنص في الأصل في كتاب "روح امريد" وهر خطرط في مكتية الأوقاف العامة الوصال الرقم 22/20 عخطرطات مدرسة المنجياد 
افنبسناد ع نكتاب الدكتور غام قدورري ا حمد الدراسات الصون (مرجع سابق) ص 300-307. 

#الصدر السابق نفسه عن الدراسات الصونية ص 305. 

الأأنظر ا حاشية السابقة نفسهاء وقد سحل بعض علساء التحويد امتأحرين في كتيهم ومنهم حسن بن إتناعيل بن عبد الله الوصلى 
الدركزل (132هم نص في كتابة خلاصة العجالة في بياذ مراد الرسالة- وهر عنطوط يدك على ما ذكرناء أورده الدكتور 
غاام فدرري ا حسد في كتابه الدراسات الصوئية (مرجع سابق): ع 50612. 1 

الأنشر د. غام ندرري ا حمد: الدراسات الصرئية -مرجع سابق- ع 363 والجدير بالذكر أن تعس النسفي في كناب (مدارك 
النعريل وحفائق الثاويل) طبعة دار الكاب العريء بيروت بلا: 230072. 
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2-3: إدواك علماء التجويت الجانب الوظيفي للتنخيم: 

واس مك موا الاك ررم ْ 
ا الشفوي هو الأساس لضبط معاني القرآن؛ لذلك ربط بين المد والمعنى؛ و0 
المعنوي للمد: 'وأمًا السبب المعنوي فهو قصد المبالغة في النفي وهو سبب قوي مقصور عند العرب 
وإن كان أضعف من السبب اللفظي عند القرّاء ومنه مد التعظيم في نحو (لا إله إلا ال لا إله إلا 
جر [4 0ك ) رادو رد ماعن أميداك اتسين في المزلع 111 ملي نص على ذلك أبو 

معشر الطبري وأبو القاسم الهذلي وابن مهران والجاجاني وغيرهم؛ وقرأت به من طريقهم واختاره؛ 
ويقال له أيضا مد المبالغة» قال ابن مهران في كتاب المدات له إنما سمي مد المبالغة في نفي إلهيّة 
موي ار سيملة ان وكا ا مروت بس العرب اجا قدا حل لدج وزو د سحا وس لل 
في نفي شيء ويمدون ما لا أصل له بهذه العلة. قال والذي له أصل أولى وأحرى (قلت) يشير إلى 
كونه اجتمع سببان وهما المبالغة ووجود الهمزة؛ كما سيأتي, والذي قاله في ذلك جيد ظاهر وقد 
استحب العلماء المحققون مد الصوت باد د إله إلا الله إشعان1.بما ذكرنا وبغيره. .. وقد ورد مث المبالغة 
للنفي في (لا) التي للتبرئة نه في نحو (لا ريب فيديلا مرد له لا جرم...)!1). 

إذن» فابن الجزري يجعل المدء وهو زياذة المط في كُرْف المد على المد الطبيعي2)؛ ذا وظيفة 
في المعنى. هذا من ناحية؛ وجعل هذا المد الصوتي-من العادات_المعروفة لدى العرب, وأكد استخدام 

3-3: الوقف والتنخيم: 

و م 0 الكريم؛ * 0 لان واودرة لاير سلما الا 
كتاب ده الوقف والابتداء في 000 0 0 بكر الأنباري النحوي (328ه) وكتاب 
'"القطع والائتناف" لأبي جعفر النحاس عصري أبي بكر الأنباري» يليهما كتاب 'المكتفي في الوقف 
والابتداء" لمصنفه أبي عمرو الداني» وتغلب على هذا الكتاب صبغة جمع مذاهب الأئمة على ما ذكر 
ا ا ا ا ل من آراء 

دكي سس لوي د ون اد مودي لح د ا 
تعريفا أو تقديما حول مفهوم الوقفء ولكننا نلاحظ من خلال استعراض الكتاب ربطه بقضايا كثيرة 


/ 

لأبظر: ابن ا حزري: النشر (تح على حمد الضباء)- مصدر سابق: //343-3#4. 
#العدر ساق به 3/371 

لأأنظسر: أبو يكر حمد بن القاسم الأنباريي النحوتي؛ إيضاح الوقف والابتداء في كتاب الله عز وجل (تح: بحي الدين عبد الرحمن 


رمضان؛ مطبوعات جمع اللعة العربية بدمشق 27/7 /: //. 
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وا العرر 


حيث يتحدث مثلاً عن الوقف وعلاقته بالمعنى وبالفهم؛ يقول: “ومن تمام معرفة إعراب القرآن 
ومعانيه وغريبه معرفة الوقف والابتداء". ويؤكد هذا المعنى في باب ذكر ما لا يتم الوقف عليه؛ 
يقول: 'راعلم أتنه ليث الوقف على المضاف دون ما أضيف إليه؛ ولا على المنعوت دون 
النعت...'(1). 

وتأتي أهمية الوقف في أداء العبارة القرآنية من كونه 'يوضح كيف وأين يجب أن ينتهي القارئ 
لآي القرآن الكريم بما يتَفق مع وجوه التفسير واستقامة المعنى وصحة اللغة وما تقتضيه علومها من 
نحو وصرف ولغة؛ حتى يستتم القارئ الغرض كله من قراءته؛ فلا يخرج على وجه مناسب من 
التفسير والمعنى من جهة؛ ولا يخالف وجوه اللغة وسبل أدائها التي تعين على أداء ذلك التفسير 
والمعنى؛ وبهذا يتحقق الغرض الذي من أجله يُقرأ القرآن ألا وهو الفهم والإدراك» فإذا ما استطاع 
القارئ أن يفعل ذلك وتمكن من مراعاته في وقفه عند نهاية العبارة فإنه لا شلك سوف يبدأ العبارة 
على النحو الذي توفر له في وقفه؛ فهو لا يبدأ إلا من حيث يتم به المعنى من جهة وبما لا يباين 
الغ وعلومها من جهة أخرى وهو ما حرصت عليه العرب في أداء عبارتها واهتمت له في كلامها 
شعره ونثره'/2. ٠‏ ْ 

وقدربط ابن الجزري في.كتابه (النشر) بين الوقف والمعنى؛ يقول: "لما لم يمكن القارئ 
السورة أو القصّة في نفس واحد وجب اختيار وقف/للتنقيس والاستراحة؛ وتحتم أن لا يكون ذلك مما 
يخل بالمعنى ولا يفل بالفهم إذ بذلك يحصل.الإعجاز ويحصل القصدء ولذلك حض الأئمة على 
تعلمه ومعرفته...'7) ويحدد ابس الجزريظبيعة الوقف بأنه "عبارة عن قطع الصوت عن الكلمة 
زمناً يتنس فيه عادة بنيّة استئناف القراءة'7). 

نلاحظ أن ابن الجزري جعل الوقف من أَجَلَ الاستراحة للقارئ؛ وربط هذا الوقف بالمعني؛ إِذ 
لا يجوز الوقف على ما يختل المعنى به. وربط الوقف الصحيح بالإعجاز. كما رأى ابن الجزري أن 
الوقف ظاهرة أدائية تتعلق بالقراءة وترتبط بالمعنى؛ وأن الإخلال به يؤدي إلى تحريف المعنى عن 
مواضعة!ة). 

إن إدراك هؤلاء العلماء لارتباط الوقف بالمعنى يندرج ضمن العلاقة بين التنغيم والجملة؛ وقد 
أدرك هذه العلاقة بدقة ابن الجزري عندما تحدّث عن أنواع الوقف الذي يحدد نمط الجملة ومن ثم 
معناها وتنغيمهاء عندما تحدث عن أنواع الوقف بقوله: “إن الوقف ينقسم إلى اختياري واضطراري” 


(/للصدر السابق نفسه: 1/7/7 وانظر //05.. 

#أنظر الصدر السابق تسه: //22-21. 

لدأنظر: ابن ا خزري: النشر (أشرف على تصحيحه على مد الضبا عن: /225-229. 

#الصدر السابق تفده //24/2. وقد ورد تعريف للرقف ف قاموس الصطلحات اللغرية والآدبية: تأليف: د. إميل يعقرب ورفاقه» 
دار العلم للملابين» بيروثء لبناث» طل انظر ص 4000. 

الأنظر تفصيل ذلك في النشر- معدر سابق: //230-/23. 
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در الجر 300 | الك 0 
لأنه إما أن يتم أو لاء فإن تَمّ كان اختيارياًء وإِن لم يتم كان الوقف عليه اضطراريا(1). 

شم يعرض ابن الجزري لأنواع الوقف الاختياري؛ ويتبع ذلك بتحليل نملذج من القرآن الكريم 
لأنواع الوقف/ 7 وهو تحليل ينمٌ عن إدراك دقيق لأهميّة الوقف يقول :3 ؛؛ 'وليس كل ما يتعسفه بعض 
المعربين أو يتكليه يفصن القرا» أو يتأوله بعض أهل الأهواء مما يقتضي وقفا أو ابتداء ينبغي أن 
يعتمد الوقف عليه؛ بل ينبغي تحري المعنى الأتَمْ والوقف الأوجه وذلك نحو الوقف على (وارحمنا 
أنت) والابتداء (مولانا فانصرنا) على معنى النداء؛ ونحو (ثم جاؤوك يحلفون) ثم الابتداء (باشه إن 
أردنا) ونحو (وإذ قال لقمان لابج وغرج يده يا بي الا سرك ف الإبنداء (باله إن الشرف::) حل 

معنى القسم.. 3 

نلاحظ إدراك ابن الجزريء بالاعتماد على دلالة تنغيم الجملة» أن الوقف يغيّر معنى الجملة أو 
العبارة» فينقلها من معنى إلى معنى آخر. مما يجعلها تحمل معنى النداء أو معني القسم» كما لاحظنا 
في المقسبوس السابق؛ كذلك نلاحظ أن الوقف وتنغيم الجملة هو الذي جعل ابن الجزري يرى أن 
(مولانا) تحمل معنى النداء» ولا دليل على هذا المعنى غير ذلك؛ ولتوضيح مثال ابن الجزري يمكن 
أن نحلله على النحو الآتي: 

تقول الآية: (ريّنا ولا تحملنا ما لا طاقة لنايبه وَاعْف”عنا واغفر لنا وارحمنا أنت مولانا 
0 ال البقرة: 0 


ذف هدي 
مولانا فَتِصَرنا ا 


الكلام إتحديدي/ 


منادى /بلا أداة/ 
أي ارحمنا أنت دون إذن» إدراك ابن الجزري لهذا النداء الذي تسبّب الوقف به عائة 


غيرك إلى إدراك صسوتي تنغيميء إذ لا دليل على النداء غيره. 


(مولانا). لاش نس سا 
نلاحصظ؛ هنا أن الوقف كان وسيلة في تحميل الجملّة معنى النداء» أما المعنى المغاير فسنلحظه 
في تحليل الوقف الثاني. 
ب-الوقف الثابي حسب فهم ابن الجزري وأثر السغيم: 


“ابطر ابن ا حزري: النشر- مصدر سابق: [220-223/1. 
ناش ابن ا جز ريء النشر. - مدر سابق' 222/1 رما يعدها . 
الالصدر السابق نشسه: [/[23. 
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كلام خبري؛ التنغيم هنا خبري أي الجملة لم تعد إنشاء كما 
جملة سابقة لها, لاحظنا فى الوقف الأوّل. | 
نلاحظ هنا الاختلاف في.المعنى الذي سبيّه تغير الوقف, وبالتالي تغيّر تنغيم الجملة وفقاً لذلك» 
ونلاحظ إدراك ابن الجزري لمعاني الجملة التي تغيّرت بناءً على ذلك. 
وبناء على هذا الفهم حل ابن الجزري وكذلك ابن الأنباري سابق ابن الجزري عدداً من الأمثلة 
التي تظهر فهماً لأثر الوقف على معاني الجمل وتنغيمها!'". 
4-3: المصطلحات الوظيفيّة لدى علماء التجويد: 
تعتبر الدراسات القرآنية من قراءات وضبط وتجويد من أكثر الدراسات العربيّة احتفالاً 
بالدراسة الصوتيّة؛ وذلك عائد لابتغائها التقة في أداء كلمات القرآن وعبارائه. ومن تلك العناية 
بالأداء الصّوتي لآي الذكر الحكيم كان علم التجويد الذي وضع علماؤة قواعد عدة بهدف الوصول 
إلى التجويد السليم للنض القرآني. وقد استخدم :علماء التجويد مصطلحات كثيرة دالة على ذلك؛ وهي 
ذات صلة بالتنغفيم ودرسه. من حِيكُ دقة تلك" المصمطلحات في التعبير عن كيفيّة الأداء والنطق؛ 
وهي تصب فيما يسميه علماء الأصوات اليوم ب/(علم وظائف الأصوات) 20020108 ؛ الذي 
يُعسنى بالصوت في إطار السياق.اللغوّي وسأتوقف_ عند أهم المصطلحاتء ولا سيّما تلك التي لها 
علاقة وثيقة بالتنغيم من حيث الأداء الصنوتي والتأثير على النمط التنغيمي» وسأرتبها بحسب أوائل 
الحروف: 
*مصطلح التجسيم: هو التغليظ والتفخيم والتحسين7). 
*مصطاح التجويد: هو الإتيان بالقراءة مجوردة الألفاظ؛ بريئة من الجور في النطق بهاء لم 
تهجّنها الزيادة ولم يشئها النقص بإعطاء الحروف حقوقهاء وترتيبها مراتبهاء ورد الحعرف 
إلى مخرجه وأصله وإلحاقه بنظيره وشكله وإشباع لفظه وتلطيف النطق به؛ على حال 
صيغته وهيئته!. 
*مصطاح ااترتيل: هو مرتبة من مراتب الأداء؛ وهو ترتيب الحروف على حقّها في التلاوة". 
*مصطلح التطريب: هو التزرن بأداء القرآن الحم يهلا), 


(/ أننظر علي لأمئل ة أَخَر في: ابن ا حزريء النشرء مصدر سابق 231/1 وما بعدها. وانظر أمثلة في ابن الأنباري: إيضاح الرقف 
والايتداء في كتاب الله عز وحل» مصدر سابق: 106/1 1 وما بعدها. 

#انظير عمد مكي نصر: ناية القول الفيد في علم التحريد: بعناية حمد الضباع؛ مطبعة الياي ا حلي مصر 1341 هس): ص: 
0 ا 

ادانظن: كعمد بن المجز ري" التمهيد لي علم التجويد؛ ابح غائم قدوري الحسدء مرسسة الرسالة؛ بروت: ذل 2 لد ص 39. 

#الصدر السابق نفسه ص 6/7. 

لل ل و 


*مصطلح التفخكيم: هو امثلاء الفم بصدى الحرف المنطوق مفخماء وهو بعكس الترقيق» 
وبعدلول التفليظ والتجسيم نفسه: إلا أنه مختصر بالراء!ةا. 

*مصطلح مد التعظيم: ويكون في مد ألف (لا) في كلمة التوحيد؛ وهو ضربْ من ضروب 
المبالغة0, 

*مصطلح مد التبرئة: مدُ الألف في (لا) التبرئة؛ وهو ضرب من ضروب المبالغة!. 

*مصططح المبالغة: يقصد من مد الصوت بحروف المد؛ المبالغة في النفي؛ وهو نوعان: مد 
التعظيم؛ ومد التبرئة!3). 

*مصطاح الوقف: وهو قطع الصوت على الكلمة زمنا يتنفس فيه عادة بنية استئناف القراءة إمّا 
بما يلي الحرف الموقوف عليه أو بما قبله لا بنيّة الإعراض67. 

*مصطلح الوقف التام: هو الذي قد انفصل مما بعده لفظأ ومعنى!7. 

*مصطلح وقف التعسف: ما يتولد عنه التحريف!8. 

*مصطلح وقف قبيح: وهو الذي لا يجوز الوقفه“عليةإذا غيّر المعنى أو نقضه!©. 

“مصطلح الوقف الممنوع: ما يعطي معني يفيد الكفر من وجبهة نظر الشريعة!19). 


4: التنغيم لدى النحاة: ' 

قد أدرك ابن جني مفيوم التنغيم بمعناه المعاصركتلى الرغم من أنه لم يذكر كلمة النبرء وهذا 
ما نفيمه من قوله لدى كلامه على حذفي الونية :ميد زفت الصفة ودلثك الحال عليها". 
وذلك فيما حكاه صاحب الكتاب من قولهم: سيرٌ عليه ليل؛ وهم يريدون: ليل طويل. وكأن هذا 
إنما حذفت فيه الصفة لما دل من الحال على موضعها. وذلك أنك بحس في كلام القائل لذلك من 
الستطويح والتطريح والتفخيم والتعظيم ما يقوم مقام قوله: طويل أو نحو ذلك؛ وأنت تحس هذا من 
نفسك إذا تأمّلته. وذلك أن تكون في مدح إنسان والثناء عليه؛ فتقول: كان والله رجلا! فتزيد في قوة 


اللفسه: ص ك. 

لأنظر: عمد مكي نعسر: فاية القرل الفيد -مصدر سابق-: 93. 

لالصصدر السابق نفسه: 11 

لكس.: [13. 

اثلفسه: [13. 

لانظفي: ابن ا خزري التمهيد في علم التحريد؛ مصدر سابق: 179 وانظر الكتنى في الرقف والابتداء لأي عمرو الداني» تح: عبد 
الرحمن مرعشلي» مؤسسة الرسالة) بيروثء لنياتء ط ل 2# ل 07 

"أنظر ابن ا جزري: التمهيد مصدر سابق-: 79 1 وأبو عمر الداي: ا مكتفى- مصدر سابق: 19/7 . 

الأأنظر عمد مكي نصسر: كاية القول ا مفيد -مصيدر سابق-: 72 1. 

#العدر السايز: التسهيد: 21487 والصدر السابق الكنفى: ص 14/8 . 

انظ رأبر عمرر الداي: ا محكم في نقط ا مصاحفء تح: د. عزة حسن دار الفكر- دمشق» ط2, 936 1: 17 . 
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جايل محمد الطالب 011ظ2ظ 


وام الع 


للفظ ب (لله) هذه الكلمة, وتتمكن في تمليط لام وإطالة الصوت بها وعايها أي رجلا فاضلا أ 
شجاعا أو كريما أو نحو ذلك. وكذلك تقول: سألناه فوجدناه إنسانا إذ تمكن الصوت بإنسان وتفخمه؛ 
فتستغني بذلك عن وصفه بقولك: إنسانا سمحا أو جواداً أو نحو ذلك. وكذلك إن ذممته ووصفته 
بالضيق قلت: سألناه وكان إنساناً! وتزوي وجهك وتقطبة؛ فيغني ذلك عن قولك: إنساناً لثيما أو لحزا 
أ سيف أرتحن ؤللنا!! . 
5 5 آي 

نلاحظ من خلال تحليل قول ابن جني أنّه استخدم مصطلحات صوتيّة تدل على معنى التنغيم: 

ذال تبلويح - كما ورد في اللسان: من ملوح به ذهب هنا وهناك؛ وأمًا التطريح فهو من صرح 
7 : . 0 2 0 سآ رمم للد م 4اء 0 
الشسيءٍ إذا طوله ورفعه وأعلاءا ), والتفخيم إعطاء الصوت قيمة صوتيّة مفخمة. فهذه المصطلحات 

وكذلك استخدم ابن جني عبارات؛ تدل على النبرء في قوله: "تزيد في قوة اللفظ' وقوله 'تتمكن 
في تمطيط اللام وإطالة الصوت بها" فهذه العبارات دالة على معنى النبر: 

1-4: إدراك النحاة لمفهوم التنغيم: 

يمكن أن نلاحظ من خلال المقبوس السابق مؤشرات عدة تصبٌُ في إطار الفهم الصوتي 
للتنغيم؛ من هذه المؤشرات: 

-الإشارة إلى الحذف ملع وَكوْدُ ما يدل/) عليه وهو "الحال" والمقصود بالحال سياق الكلام 
ومواصفات صوتيّة معينة تنوب كت المحذرف-وندك عليه بل قد يكون الحذف أبلغ» وعدم وجود 
أحدهما؛ أي الذكر أو الدلالة الصوتية: في سياق الجملة يجعل الحذف غير جائزء ومن هنا قال ابن 
جنر “فعلي هذا وما يجري مرا تح الميفةةكأما يريت من الثلالة عليها من الف أو من 
الحال فإنَ حذفها لا يجوز (3. 

-استخدم ابن جلي مصطلحات: "التطويح؛ التطريح» التفخيم» مط الصوت...” وشي لا تخرج 
عن كونها وسائل تنغ ؟غرمية؛ تساعد على فهم المعنى في السياق؛ أي أن ابن جني وظف الدلالة 
اللفظية؛ التي تعادل الدلالة الصوئية في فيمنا المعاصر/!), للدلالة على المعنى المقصود. وقد استخدم 
ابن جني هذه امسوالحات عير مره في خصتائضيداة: بالدلالة التي بيناها نفسها. 

بكر ابن جني هذه المصطلحات للدلالة على تنغيم الجملة أو طريقة نطتها عانة إلى أن كثيرا 


(لإنظر: اين جين: ا خصائص» تح: مد علي النجار؛ دار اغدى للطباعة وانشر» يورت طق بلا: 70/2 371-3. 

فإيظر: ابن منظرر: اللساتء ماده رطرح)» ماده رطرح). 

لأنظر: ابن جين انصائص- مصدر سابق: 374/2. 0 

اير ابن ج أن هذه الدلالة النفظية هى أقوى أنواع الدلالات يفول في باب "في الدلالة الفظية والصناعية وا معنرّة: “اعلم اد 
كل واحد من هذه الدلائل معد ثراعى مؤثر؛ إلا آنها في القرة والضعف على ثلاث مرانب” 

تأقراهٌ الدلالة اللغفلية» ثم تليها العناصية , ثم تليها ا معنرية" الخصائعى مصدر ساب - 213/3 وانظر 161/2 . 


الانظرء ابن جبي» الخصائصص -مصدر سابق-: [/0- و2 


العم 

ليرا الا الققافة 
من الصفات النطقيّة لا يمكن تقييدها بالكتابة؛ وقد يكون هذا ما دفع ابن جني؛ مع ما عرف عنه من 
دقة في الملاحظة: إلى الحديث عن إدراك سياق الحال وأهميته وأهمية رؤية وجه العربي وجملة 
ماله حين يتكلم؛ إذ إن رواية كلامه مجرّدا عن ذلك قد يُذهب علينا من مقصوده الشيء الكثير. يقول 
ابن جني: 'فليت شعري إذا شاهد أبو عمرو وابن أبي اسحاق؛ ويونس وعيسى بن عُمرء والخليل؛ 
و سيبويه؛ وأبو | لحسن؛ وأبو زيد, وخلف الأحمر, والأصمعي» ومن في الطبقة والوقت من علماء 
البلدينء؛ وجوه العرب فيما تتعاطاه من كلامهاء وتقصد له من أغراضهاء ألا تستفيد بتلك المشاهدة, 
وذلك الحضور ما لا تؤديه الحكايات؛ ولا تضبطه الروايات» فتضطرٌ إلى قصود العرب» وغوامض 
مافي أنفسهاء حتى لو حلف منهم حالف على غرض دلّته عليه إشارة؛ لا عبارة؛ لكان عند نفسه 
وعند جميع من يحضرٌ حاله صادقا فيه. غير متهم الرأي والنحيزة والعقل. فهذا حديث ما غاب عنا 
فلم يُنقل إليناء وكأنه حاضر معناء مناج لنا'7!). 

يؤكد ابن جني دلالة حال المتكلم؛ كما نرى؛ ودلالة الصوت في إيضاح الدلالة؛ وهو مَنْ هو 
في الدقة والملاحظة؛ وقد علق الأستاذ سعيد الأفغاني سرحمه الله- على قول ابن جني هذا بقوله: 
ونحصن نعسرف بركة هذا الغوص في كثير من النصوضس التي يختلف فيها العلماء لورودها مجرّدة 
من الإشارة إلى لهجة المتكلم أو حاله. ترد التؤملة عَنِدالعرب فيجعلها بعضهم تقريراً وبعضهم 
استفهاما حُذفت أداته؛ وبعضهم استفهاماً أَرائْد به الإنكار كإلتهكم... الخ ولو ورد مع النص حال 
المتكلم لا نقطع الخلاف"2. 

ومسن أقوال ابسن جني الكثيرة التي تندرج قَيَسياق الفهم الواضح للتنغيم؛ وإِنْ لم يذكر هذا 
المصطلح. قو_له في باب 'نقض الأوْضَاع إذا ضِبامّها طارئ عليها": 'من ذلك لفظ الاستفهام إذا 
ضسامه معنى التعجب استحال خبراء وذلك قولك: مرّرت بَرَجِل أي رجل فأنت الأن مخبر بتناهي 
الرجل فسي الفضلء؛ ولست مستفيما. وكذلك مررت برجل يما رجل؛ لأن ما زائدة..."3) ثم يقول 
مستابعا: 'ومن ذلك لفظ الواجب» إذا لحقده همزرة التقرير عاد نفياء وإذا لحقت لفظ النفي عاد إيجابا, 
وذلك كقول الله سبحانه: (أأنت قلت للناس» |المائدة 16/ أي ما قلت لهم وقوله (ألله أذن لكم) 
/يونس 59/ أي لم يأذن لكم. واما دخولها على النفي فكقوله -عز وجل- (السئت بربكم) /الأعراف 
2 أي أنا كذلك...'(4), 

نلامظ أنه لا وسيلة؛ عند تضام الاستفهام مع التعجب واستحالته إلى الخبر سوى الوسيلة 
التنغيميّة» التي تحول المعاني؛ ذات اللفظ الواحد؛ من معنى إلى آخر. والحقيقة أنه هذا الأسلوب؛ أي 
تحول الدلالة للفظ للواحد إلى معان عدة؛ هو من الأساليب المعروفة والشائعة في العربية؛ قديماً 


(/أنظر الصدر السابق: [ لقم 2. 

ار 121011110 منشورات جامعة البعث [189: ص 24-123» وقد عرض الأستاذ الأفغاني أمئلة على 
ذلك في حاشية ص 24. 

لثايض: ابن جني الخصائصي -مصدر سابق -: 3 

(أنظر: ابن جين؛ ا خصائعس -مصدر ساي -: 269/3 


كسا ا الو ووب 0111 
092 


شايل محمد الطالب ‏ 3818988 


ويعييةاء رتتسم لاني القرآن الكريم. على أمثلة كثيرة جد فبالإضافة إلى ما ذكره ابن جني انظر 
إلى قوله تعالى: إهل يستوي الذي يعلمون والذين لا يعلمون) /الزمر9/ فهذا الاستفهام لا يحتاج إلى 
إجابة» وإنما الغرض منه النفي» والسامع يعرف ذلكء» ويدركه من تنغيم الجملة وحسب. ٠‏ 

لقد نقل التنغيم الجملة من معنى الاستفهام إلى معنى النفي. وهو ما نستخدمه كثيرا في لغتنا 
المعاصرة فثقول مثلا: كيف تعادي أباك!؟. بلفظ الاستفهام ونحن نريد التعجب والإنكارء وهو ما 
يؤديه تنغيم الجملة. 1 : 

وأمًا قول ابن جني: 'إذا لحقت همزة التقرير الجملة عادت نفيا كقوله تعالى: (أأنت قلت للناس» 
نستبعد أن يكون قصد ابن جني أن هذه الهمزة بذاتها هي التي أفادت النفي ويمكننا القول إنه يدخول. 
هذه الهمزة على الجملة غيّرت من طريقة تنغيمهاء وبالتالي غيّرت من دلالتها فأصبحت تفيد النفي 
بدلا من التقرير. 

ومن المصطلحات التي استخدمها النحاة في ثنايا حديثهم عن بعض القضايا النحوية التي تندرج 
في سيق التنغيم» مصطاح الترنم ومد الصوت والتطريب ولا سيما عند سيبويه وابن يعيش؛ يقول 
سيبويه في كتابه: اعلم أن المندوب مدعو ولكنه مُتفْمَعْ عليه فإن شئت ألحقث في آخر الاسم الألف 
لأ الندبة؛ كأنهم يترنمون فيها'!!) وإلىما يقارب ذلك يذهب ابن يعيش في شرح المفصل إذ يقول: 
'اعلم أن المندوب مدعروً» ولذلك ذكر مع فصول النداء لكنه على سبيل التفجّع فأنت تدعوه وإنْ كنت 
تعلم أنه لا يستجيب كما تدعو المستغاث به-وإن كان بحيث_لا يسمع كأنه تعده حاضرا وأكثر ما يقع. 
في كلام النساء لضعف احتمالهن وقلة صبرهنء رَّلمَا كان مدعوا بحيث لا يسمع أتوا في أوله (بيا أو 
وا) لمد الصوت ولما كان يسلك في آلندبة وَالنوح مذهب التطريب ُادوا الألف آخراً للترنم"2. 

ثم يقول ابن يعيش في حرف الندبة: 'وأما وا فمختص به الندبة لأن الندبة تفجَع وحزن والمراد 
رفع الصبوت ومه لإسماع جميع العاضرين!. 

وواضح من هذه المقبوساث أن استخدامهم مصطلحات (تطريب؛ مد الصوته الترئم) ينطوي 
على دلالة تنغيميّة وذلك لأن "الندبة نداء موجه للمتفجع عليه أو من المتوجع منه والغرض منها 
الإعلام بعظمة المندوب وإظهار أحبيكة أو للق أو" البدة عن الحتمال ها 314 , 

وقد جعل خالد الأزهري في شرح التصريح على التوضيح الصيغة السماعية الله درّه فارسا" 
دالة على التعجب بالقرينة لا بالوضع إذ يقول عنها: "إنما لم يبوب لها في النحو لأنها لم تدل على 
التعجب بالوضع بل بالقرينة"37. 


/أنظر سيبربه: الكناب؛ مؤسسة الأعلمي للسطبوعات؛ بيرت لبناذء 22 12917 : 373/1. 
لفايطر: ابن يعيش: شرح ا مفصل» عا لم الكتب» بيروت»ء مكنبة امتبيء الذاهرة: 13/2 . 
لأأنظر الصدر السبق ننسه: 120/2 . 
لايض: عباس حسم » النحر الراي» دار العارف مصر» طقل بلا #ثر لل . 
انظ غخالد الأزهري: شرح التصريح على الترضيح؛ 62 
593 


والقرينة لا تخرج عن إطار الصورة التنغيميّة للعبارة التي تؤكد أن المراد ؛ بها الكلام التعجبي 
وليس أمرا آخر غيره. 

هذه الأقوال لعلماء العربيّة» وأمثالها كثير» تجعلنا نستخلص منها أن التنغيم في فكر اللغويين 
حقيقةٌ نطقيّة في كلامهم؛ وإن لم يجعلوا له قواعد محددة؛ كما فعلوا في القضايا النحويّة الأخرى. 

2-4: مؤشرات. فهم التنغيم: وظيفياء لصه النحاة: 

يتوقف فهم المعنى في حالات كثيرة ة على الطريقة الصوئيّة (التنغيم) ومن هنا تبرز أهميّة 
دراسة اللغة المنطوقة “والنحو التقليدي لم يميّز بين (اللغة المكتوبة) و (اللغة المنطوقة) على حين أن 
ب الا ا ا در 
/اللغة المكتوبة/. . وقد ترئّب على ذلك أولا أنه قتم قواعد اللغة على أساس معياري وعلى أساس 
جمالي تقييمي» ؛ فهذا استعمال (عال) وذاك (متوسط) وثالث (قبيح) وهكذا نتج عنه ذلك تقدم تفسيرات 
شر حي السرم 'موضوعة ' لتلائم قواعده» ومن ثم الحكم على ذلك الاستعمال بأنه شاذ أو 
استثنائي أو غير نحوي"') 

كن هذا الحكم ليس مطاقاً إن ل نع فيا النحوي بعض الإشارات التي تدل على 
إدراك هذا الجانب وإن لم يُوثق قواعديّاء ولعل فيما ييه “السيوطي دليلا واضحا على أن التنغيم 
حقيقة صوتيّة نطقيّة في تأويل المعنى إذ يقول: 'حدثنا المرزباني عن إبراهيم بن إسماعيل الكاتب 
قال: سأل اليزيدي الكسائي بحضرة الرشيد فقاك:-انظر أفي-هذا“الشعر عيب؟ 
والشده: 


لايكون العير مهرا لايكون التهرٌ مهر 


فقال الكسائي قد أقوى الشاعرء فقال له اليزيدي؛ انظر فيه. فقال: أقوى لا بد أن ينصب المهر 
الثاني على أنه خبر كان فضرب اليزيدي بتقانسوته الأرض وقال: أنا أبو محمد.. الشعر صواب 
إنما ابتدأ فقال: المير' ميدر"(2) 

لقد رأى الكسائي إقواءً واردا في رفع كلمة (مير) والصواب نصبها باعتبارها خبرأ لكان في 
رأيه. ولم يفطن الكسائي لما رآه اليزيدي الذي استخدم شيئا جديدا في تفسير البيت وهو الوقف أو قل 
التتغيم الذي جعل جملة (لا يكون)- التي ضغط عليها حين النطق وأخذت مطأ صوتياً لم يعهد لها 
بعيدا عن هذا السياق لاهن بها رين ما يندم نبي فرك انا قبنيا ف حدر 10ل 


و( إنظر: د. عبدد الراجححي؛ النحو العري والدرس ا حديث» حث في النهيج؛ دار النهضة بيررت 929 [ : 77. 

«نظر السيرطيء الأشباه والنظائر» تح: إبراهيم حمد عبد الله منشورات بجمع اللغة المربية 12/96 24/3. 

لأنشر: اد كشيكء وم ن وظالف العموت اللغرييء اول لهم صني ونخري ردلائي : /21 وأرى أذ اليزيدي تقصّد أن يوفع 
الكسائي باخطا فقرا ايت ت للكساني بنعمة توح ي أن به لحناء وعندما ول هر معى البيث قرا البيث تتفيمي العسحيح برقن 


عند حملة زلا يكرذع) والابتداء بعملة (ا مهر مهر)! ذلك من باب امنافسة بينه ويون الككسائي. 
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و ين العر 


عن الاشاراتك الواضحة التي تدل على إدراكهم علاقة تنغيم الجملة وطريقة قراءئها بالمعنى ما 
ذهب إليه ابن الشجري في أماليه في ثنايا حديثه عن ورود الاستفهام بمعان متباينة له وذلك عندما 
قال: 'ويكون توبيخاً كقوله: (أكذبتم بآياتي ولم تحيطوا بها علم- أفبالباطل تؤمنون- أتعبدون ما 
تنحتون- كسيف تكفرون بالله وكنتم أمواتا فأحياكم...») وكذلك هي توبيخ في قراءة من قرأها بلفظ 
القيوي ا 

وتبرز أهميّة التنغيم في التأويل النحوي؛ ويمكن أن نأخذ مثالا الخلاف في همزة الاستفهام؛ فقد 
ذكر القراء أنّه يجوز حذف همزة الاستفهام في الكلام؛ فيصبح الكلام بلفظ الإخبار ويدل المعنى على 
الاستفهام؛ قال تعالى: (وإذا ابتلى إبراهيم ره بكلمات فأَتسْهنَ قال: إني جاعلك للناس إمامأ قال ومن 
ذريتي» (البقرة 124). فالتقدير: أو من ذُرّيتي؟!2. . 1 1 

وتابعه الأخفش فأوضح أن قوله تعالى: ل(وتلك نعْمةٌ تمنها علي) /الشعراء 22/. على تقدير 
الاستفهاء!"): وأنكر المبرد حذف همزة الاستفهام بلا دليل على الحذفء فأنكر أن يكون بيت عمر بن 
أبي ربيعة: 


ثم قالوا: تحبّها قلت بهرة*::::: عيدد الرمل والحصسى والتراب 


قيل: إنه إخبار لا استفهام؛ والمعثى» ثم قالوا: أَنمٍ تَحبّها. 

لعل أهمّ ما نلحظه في العرض السابق حول أداة الاستفهام إنكار بعضهم حذف الهمزة بلا دليل 
ورؤيته بيت عمر بن أبي ربيعة على التقريرَ”[الآخبار) وتأكيد بعضهم الآخر أن بيت عمر المذكور 
هو استفهام وهذا الخلاف يؤكد وجود ظاهرة التنغيم,والاعتماد” يعليه في تأويل البيث» فسن يسلم يان 
هذه الجملة استفهام عول على لفظها بنغمة الاستفيام لذلك تأول الاستفهام ولاشيء غير ذلك؛ وهو 
محق فيما رأى وأول؛ أمَا مَر؛ رأى أنّها تقرير فقد لفظها بنغمة التقريرء وهو محق في ذلك؛ أي إن 
كلا الرأيين صواب والاخختلاف ناب من الوجهة التنغيميّة؛ ولا سيما أننا علمنا اعتماد العلماء 
أصحاب هذه الآراء والتأويلات على السماع في تدوين القاعدة النحويّة: وعلى ذلك نقيس الآيات 
القرآنية الوار دة في الاقتباسات السابقة. 

والملاحظة الثانية الهامة نلمسها في قول الفرتاء السابق الذكر؛ الذي أجاز فيه حذف همزة 
الاستفهام في الكلام ثم قال إن الكادم يصبح بلفظ الإخبار ويدل المعنى على الاستفهام'؛ واستشهد 
بالآية القرآنية المذكورة؛ ولو أمعنا النظر في هذا القول لما وجدنا فيه أية قرينة تدل على معنى 
الاستفهام» كما ذكر الفرّاء» سوى دلالة صوتية تنغيميّة وقعثت على الجملة. وهذا ما نلحظه أيضا في 


أنظر ابسن الشجري (ضباء الدي نأير السعادات هبة للد بن علي بن حمزة العلريت رصم الآمالي الشجريةء دار للعرقة 
للطباعة والبشرء بيروت» بلاء ق26. ١‏ 

دابظر: الغرّاء: معاي القرآنء تح أحد يوسف تعاق ومحمد علي النجار» طبعة دار الكتب الصرية 1233 : [/26. 

لأأنظر: ابن هشام: معن اللبيب ع نكب الأعاريب» تح؛ د. مازب سارك وحمد على مد الله مراجعة سعيد الأفغان» منشورات 
جامية البعث: 200/7 1 

#ك>»>1اامللل 0000000 


الشاهد. القرآني الثاني الذي عرضه الفراء. فهذا يدل على إحساس الفرّاء بهذه الظاهرة في تقديم 
معسنى الاستفهام؛ وإِنْ لم يسمّها باسمها. والفرّاء كما هو معروف من النحاة المتقدمين الذين اعتمدوا 
اللغة المنطوقة (السماع) في تسجيل الظاهرة اللغويّة. 

3-4: مطل الحركات لصه ابن جتفي : 

يرى ابن جني في المطل ظاهرة صوتيّة دلالية خاصّة بالحركات القصيرة والطويلة؛ وتمطل 
العسركات (الألف + الواو + اليام) للدلالة على الندبة يقول ابن جني: 'والمعنى الجامع بين التذكر 
والندبة قوة الحاجة إلى إطالة الصوت في الموضعين(1. ولوك ايض ازول كن" ان القرب الها 
رات ماين للخية وإئدة الست بون قي ترب ,عالت لل لحرن يون اتسين ل يفن 

بهن أتبعتهن الهاء في الوقف توفية لهن. وتطاولا إلى إطالتهن؛ وذلك قولك: وازيداه؛ واجعفراه؛ ولا 
ناسين الباء ة في الوقفء فإنْ وصلت أسقطتهاء وقام التابع غيرها في إطالة الصوت مقامهاء وذلك 
قولك: وازيداء واعمراه..“2, 
| وكذلك تمطل الحركات للإنكار» فقد ذكر ابن جني مذة الإنكار بقوله: 'نحو قولك في جواب من 
قال: رأيت بكرا: أبكرينه! وفي جاءني محمد: أفُحْمذئيّهوفي مررت على قاسم: أقاسمنيه! وذلك 
أنك ألحقت مذة الإنكارء وهي لا محالة ساكنة؛ فوافقت التنوينَ”ساكناًء فكسر لالتقاء الساكنين وجب 
أن تكون المدة ياءً لتتبع الكسرة 3), 

ويوضّح ابن جني الدلالة من المد الإنكازي حينَ_ يتحدث” عت هذه المدة أألف هي أم ماذا؟ يقول: 
'إن أخلق الأحوال بها أن تكون ألفا من موضعين: : أحدهما: أن الإنكار مضاه للندبة. وذلك أنه 
موضع أريد فيه معنى الإنكار والتعجبُ؛ يكلل -الطيو بكاو نط افا ة لتناكره؛ كما جاءت مذةٍ 
الندبة إظهارا للتفجّع؛ وإيذانا بتناكر الخطب الفاجع؛ والحدث الواقع. 

فكما أن مٌُذَة الندبة ألسفء فكذلك ينبغي أن تكون مذة الإنكار ألفا. والآخر أن الغرض في 
المرضعين جميعا إنما هو مطل الصوت, ومذه وتراخيه والإبعاد فيه لمعنى الحادث هناك؛ وإذا كان 
الأمر كذلك فالألف أحق به دون أحتييا؛ لأنيا أمثفن صبونا. .. فأما مجيئها تارة واوأء وأخرى ياءً 
لب رك كروت ري لد رارع الوومار لكبيية ان . ولولا ذلك لما كانت ألفأ 
بدا" 


نلاحظ ربط ابن جني بين مطل الصوت وبين دلالته على إلندبة إظهاراً للتفجع في حروف المد. 


(أنظر: ابن حيي» الخصائص؛ مصدر سابق: 129/3 . 

دأنظر: ابن جييء ا منصائص» مصدر سابق: 129/3 . وانظر: سر صناعة الإعراب» تح: د. حمين هنداريء دار القلم, دمشزء ل ] 
2 : : 73-72/1 وما بعدهاء حيث فصّل القول في هذه الناحية. 

الصدر السابق نسه: 174/3 . 

«"الصدر السابق تقسه: 133/3 . 
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هايل مكحمة الطائب 011ظ 


3-4: جوش الصوت. عنت أبن جنيي: 

5-7 ابن جني أن لكل صوت جرساً خاصاً به حسب مخرجه يقول: "اعلم أن الصسوت عرض 
يخرج مع النفس مستطيلا متصلاء حثى يعرض له في الحلق والفم والشفتين مقاطع تثنيه عن امتداده 
واستطالته؛ فيسمّى المقطع أينما عرض له حرفا. وتختلف أجراس الحروف بحسب اختلاف 
مقاطعهاء وإذا تفطّنت لذلك وجدته على ما ذكرته لك؛ ألا ترى أنك تبتدئ الصوت من أقصى حلقك 
ثم تبلغ به أي المقاطع شئت» فتجد له جرساً ماء فإن انتقلت منه راجعاً عنه؛ أو متجاوزاً له ثم 
قطعثء أحسست عند ذلك صدى غير الصدى الأول وذلك نحو الكاف» فإنك إذا قطعت بها سمعت 
هناك صدئ ما فإن رجعت إلى السقاف سمعت غيره وإنْ جُزَت إلى الجيم سمعت غير ذينك 
الأولين"/1). 0 ش 

نلاحظ استخدام ابن جني للصفات السمعيّة في عرضه لخصائص الصوت, بل نرى ذلك أيضا 
عند وصفه لأصوات العلة وشكل الفم والحلق عند النطق عندما يقول: 'والحروف التي اتسعت 
مخارجها ثلاثة: الألف,؛ ثم الياء» ثم الواو وأوسعها وألينها الألف؛ إلا أن الصوت الذي يجري في 
الألف مخالف للصوته الذي يجري في الياء والؤاوء والصوت الذي يجري في الياء مخالف للصوت 
الذي يجري في الألف والواو. والعلة في ذللق/أنك تجد الفم والحلق في ثلاث الأحوال مختلف 
الأشكال؛ أما الألف فتجد الحلق والفمامعها منفتحئين/غير/معترضين على الصوت بضغط أو حصرء 
وأما الياء فتجد معهأ الأضراس سنفلاً وعْلواً قد اكتنفت جَْبَتي اللسان وضغطته؛ وتفاج الخنكة) عن 
ظهر اللسان؛ فجرى الصوت متصعةا َناك فلاجل تلَكَ الفجوة مالذ) استطال. وأما الواو فتضم لها 
معظم الشفتين» وتدع بينهما بَعْضِ” الاتقراج ليخرج فبه النفس» ويتصل الصوت. فلمًا اختلفت أشكال 
الحلق والفم والشفتين مع هذه الأحَرْفَ الثلاثة اختلف. الصَمَدَى المنبعث من الصدرء وذلك قولك في 
الألف " أ" وفي الياء 'إي' وفي الواو "أو7. ٠‏ 

ومن هنا يشبه ابن جني الحلق بالآلة الموسيقية (الناي) يقول: 'ولأجل ما ذكرنا من اختلاف 
الأجراس في حروف المعجم باختلاف مقاطعهاء التي هي أسباب تباين أصدائهاء ما(ة) شبّه الحلق 
والفم بالناي» فإن الصوت يخرج فيه مستطيلاً أملس ساذجاء كما يجري الصوت في الأنف غفلا بغير 
صنعة؛ فإذا وضع الزامر أنامله على حروف الناي المنسوقة؛ وراوح بين عمله!؟)؛ اختلفت 


أنظر سر صناعة الإعراب: مصدر سابق [/6. 

اإياج: نباعد. 

لذيا: هنا زائدة ررد كذلك ثرا عند أن الفنح وا خاشيتان (3) و (4) نقلا عن حسن هنداوي حقق سر صناعة الإعراب. 

للكلر صداعة الإعراب: [/4. 

لأإرى أن رمام هنا زائدة ولا سيما وأنها قد سقطت من إحدى السخ التي اعتمد عليها احقق؛ انظر سر الصناعة [/ حاشية 
ز17). و 9 ,7 9 

#إرد ل سر صناعة الإعراب مح مصطفى السقا وزملائه» مصر 111 عن 20 بدلا م نكلمة تك كلمة (أنامه) وأرئ ان 
الكلام يستقيم مع هذه الكلمة آكثر م نكلمة (عملهم التي اعتمدها يحقق الطبعة ا حديثة د. حسن هنداوري. 
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الأصوات؛ وسمع لكل خرق منها صوت لا يشبه صاحبه؛ فكذلك 6 الصوت في الحلق والفم 
باعتماد على جهات مختلفة كان سبب استماعنا هذه الأصوات المختلفة17). 

ولا خلاف بين الباحثين أن صفة الصوت اللغوي أو جرسه كما أراد ابن جني تعتمد على حفل 
الهواء إلى عضلة الحبال الصوتية وهذا ما أكده ابن جني في المقبوس السابق. 


5ك-خاتمة: ٍ 
هذا استعراضٌ لبعض آراء النحويين وعلماء التجويد لا يدّعي صاحبه أنه استقصى فيه كل 
قسني 42 و إنما كان هدفه إظهار حقيقة مفادها أنّ التراث العربي قد أدرك مسألة التنغيم في اللغة؛ كما 
أدرك أهميتها؛ لذلك إن أصبت فيما ذهيت إليه فلله الحمد والشكر وإن أخطأت فحسبي أجر 
الاجتهاد,. 
0 
قائمة المصادر والمراجع: 
“ايضساح الوقف والابتداء في كتاب الله ع رجل» أبو بكر.فحمد بن القاسم الأنباري النحويء تح: محيي الدين عبد . 
الرحمن رمضان؛ دمشقء؛ مجمع اللغة العربية 971 1. 
“الإيقاع في شعر السياب» سيد بح راوي» مصرء نوارزة للترجمة 1296 
*الأساس النطقسي-الفيزيقي لتنغيم العربية في التفكير الفلسفي؛ هايل محمد الطالب: دمشقء الأسبوع الأدبيء العدد / 
) تاريخ 1929//0/2. 
"السبرهان في علوم القرأن؛ الإمام بدر: الدين الزركشيء تح: محمد أبو الفضل ايراهيم؛ مصرء دار إحياء الكتب 
العربية؛ منشورات البابي الحلبي؛ طذاء 1937: 
* التشكيل التنغيمي في المنظومة اللغوية العربية؛ هايل محمد الطالب» رسالة ماجستير» جامعة البعث (2000). 
“التشكيل الصوتي في اللغة العربية» سلمان العاني» ثر: ياسر الملاحء جَدَةَ؛ النادي الأدبي الثقافي» طاء 1933. 
* التطور النحوي للغة العربية؛ ب راجست راسر» القاهرة؛ 1928. 
"التفكير اللساني في الحضارة العربية» عبد السلام المسدي»ء ليبياء تونس» الدار العربية للكتاب /193. 
“التمهيدفي علم التجويدء محمد بن الجزري؛ تح: غائم قدرري الحمد؛ بيروت: مؤسسة الرسالة» طاء 1936. 
*الخصائص» ابن جني» تح: محمد علي النجار» بيروت»؛ دار الهدى للطباعة والنشر ط2» بلا . 
* الدراسات الصوتية لدى علماء التجويدء غانم دوري الحمد؛ بغدادء مطبعة الخلودء طلء 1236 . 
* الدراسات الصوتية لدى علماء التجويد» حسين العبود (رسالة ماجستي ر) جامعة دمشق 1993. 
*دراسات في فقه اللغة العربية؛ محمد الأنطاكي؛ بيروت؛ دار الشرق؛ ط»4: بلا 
*دراسات في علم اللغة؛ كمال بشرء دار المعارف» 259 / . 
*الدلالة الصوتية والدلالة الصرفية عند ابن جني؛ عبد الكريم مجاهد عبد الرحمن؛ مجلة عالم النكر» العدد (26) آذارء 
السنة الرابعة 1932 . 
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“سر صناعة الع رأنبء ابن جني» تح: حسن هنداوي» 
دمشق, دار القلم طاء 1253 . 

"شرح المفصتلء ابن يعيشء بيروت عالم الكتب» 
القاهرة: مكتبة المتنبي؛ بلا. 

“في أصول النحوء سعيد الأفغاني» حمصء منشورات 
جامعة البعث [/199. 

"في علم اللغة» غازري طليمات» دمشق: دار طالس» 
ذل ؛ 1997. 

“في الوقف والابتداء؛ أبو عمرو الداني» تح: عبد 
الرحمن مرعشلي» بيروت؛ مؤسسة الرسالة: طاء 
ول ل . 

*قاموس المصطلحات اللغوية والأدبية» إميل يوب 
ورفاقه؛ بيروت» دار العلم للملابين» ل ؛ 1982 

كتاب الزينة» أبو حاتم الرازي؛ تح؛ حسين فيض الله 
الهمذاني» القاهرة؛ مطبعة الرسالة؛ 234/. 

“مبادئ اللسانيات: أحمد قتررء دمشقء دارا الفكزء د 
[ 1996. 

*المحكم في نقط المصحفء أبو عمرو الدانيء تحّ: 
عزة حسنء دمشق» دار الفكر» 2 .1936 : 

*مدخل الى اللسانيات» رضوان القضماني». مَشوّرات 
جامعة البعث 123/7 . 


جايل محمد الطالب ف انفانة 


*معانسي القسرأن» الفراءف تح أحمد يوسف نجاتي 
وزميله» طبعة دار الكتب المصرية 2353 1. 
مازن الميارك وزميله؛ مراجعة سعيد الأفغاني؛ 

*مناهج البحث في اللغةء تصام حسان المغرب» دار 
الثقاكة» الدار البيضاء» 792 

*م_نمد المقرئين ومرشد الطالبين, ابن الجزري؛ نخ: 
بالأزهر (33اه). ' 
ونحوي ودلالي» أحمد كثك القاهرةء مل2: 15722 . 

*النحو العربي والدرس الحديثء بحث في المنهج؛ 
عبده الراجحي» بيروت دار النهضة: 12979 - 

"النحو الوافي)» عباس حسسن» مصرء دار المعارفء ل 
3 بلد 

«انثر في القراءات العشرء ابن الجزريء أشرف 
على تصحيحه علي محمد الضباع؛» بلد. 

*نياية القول المفيد في علم التجويد» محمد مكي 
نصر» بعناية علي محمد الضباع؛ مصرء مطبعة 
ليإبي الحلبي (1349ه). 


00 


صاحب الزنج علي بن محمد 
9 محاولة ويع جمع شعره 


و« 


١‏ جورج غيسى 


من شوال من هذه السنة (255ه). ظهر في فرات البصرة رجل زعم أنه 
بد علي بن محمد بن أحمد بن. علي بن عيسى بن زيد بن علي بن الحسين 

بل علي بن أبي طالبء وجمع إليه ازج الذن كانوا يكتسكون السباخ. 
الطبري) 


وفي شهر رمضان من العام نفشه أتى 'صاحب الزنج' بحريرة بيضاء اتخذ منها راية وكن 
عليها بالأحمر والأخضر الآية التي جعلٌ منهآ شعاراً لخركته: ش 

( إن الله اشترى من المؤمنين أنفسهم وأموالهم بأن لهم الجنة يقاتلون في سبيل الله فيقتلون 
ويقتلون وعدا عليه حقا في التوراة والإنجيل والقرآن ومن أوفى بعهده من الله فاستبشروا ببيعكم ٠‏ 
الذي بايعتم به وذلك هو الفوز العظيم». 

(سورة التوبة) الآية | [ 

فمن هو علي بن محمد؟ 

وما حقسيقة هذا الزعم الذي خرج به على الناس بالبصرة يوم أعلن ثورته!!)؟ وما حقيقة هذا 
النسب الذي ادّعاه؟ 


ابسندات ثورة الرنج الي قام بها على بن حمد ضد ال خلافة العباسية لي فرات البصرة سنة 253هم. وانتهت عقتل صاحيها سنة 
ال 


عت الح لاك لاس ان سارك 
100 . 


أصله ونسبة: 

صحيع أن الأقوال تختلف في اسمه واسم أبيه؛ إلا أن الإجماع قائم على أنه (علي بن محمد) 
عند القدماء والمحدثين17)؛ ويبقى الاختلاف عندهم في أصله ونسبه ومكان مولده. فبعض المحدثين 
والمعاصرين يرى أنه فارسي الأصل دون أن يستبعد انتسابه إلى علي وفاطمة عن طريق زيد بن 
علي؛ لما كان عليه بيت زيد من كثرة العدد آنذاك3) أو أنه فارسي وانتسابه إلى علي مكذوب27) أو 
أنه قد يكون فارسيّاء ثم اآعى نسباً عربيّاً وعلويًاً بعد ذاك2) في حين يراه آخرون عربيا من بني 
عبد القيس7) أو يرجّح بعضهم ذلك؟؟) أو يدرجه غيرهم في النسب العربي أصالة من ناحيتي الأم 
والأب؛ فيجعل زيد بن علي الذي تنتسب إليه فرقة الزيدية جدّه الرابع؛ وأمه من بني أسد بن 
خزيمة(). ٠‏ 

ومرد هذا الاختلاف هي المصادر التي ذكرت كل ذلك؛ كما ذكرت تحول صاحبه - في 
انتسبابه ‏ من شخص إلى شخص آخر حسبما تقتضبه الظروف؛ ومن هنا جاء التشكيك في حقيقة 
أصله وعدم التَثبّت من نسبه. ش 

يقتصر صاحب (مروج الذهين) على ذكرٌ ما انتحله صاحب الزئج 'فكان يزعم أنه علي بن 
(محمد بن) أحمد بن عيسى بن زيد بن غلي بن الجسينٌ بن علي بن .أبي طالب؛ وأكثر الناس يقول 


0 نقول (الإجماع) لأنه في بعضن الصتادر وللراحع ذكر وها اسم رهبرة) رهر ما ورد عند ابن ا جوزي ف (الننظم ف تاريخ 
اللسرك والأمس ج35 صرق 6 وحنلا الدين لوطي اربخ الخلقاءم مر 3063 وعبد العزيز الدرري في (دراسات في 
الععسور العياسية التأحرق) ص[ 8 وبرهان الدين وَلُو في (مساهة في إعادة كتابة التاريخ العري الإسلامي) ص1 31. ولسنا 
ندري سببا هذا الرهم؛ ذلك أن منزرخينا القدامى ذكروا (مبود) على أنه راحد من كيار قراد صاحب الزنج؛ تذكر منهم على 
سيل انال صاحب (العيون وا حدائق في أخبار ا حشائت) ع ر5)0 وا حافظ اب نكثمر في (البداية وانهاية) ص] 4 كما حدّث عنه 
الطيري كثيرا في نارينه باسم مبوذ بن عبد الوهاب على أنه "من أشد حٌماة صاحب الزنج بأسا وأكثرهم عدا وعدة" ج| 1 » 
ع ر277.. "ربئئله عام 2618 م. عظمت الفجيعة على الفاسي صاحب الرني م294 * 
والغ ريسب أذ بعض امعاصرين من الآدياء استحدثوا له امنا حديدا: فأحمد كمال زكي يذكره باسم ممبوذ (الذي تسقى باسم 
محمد اين على) في مقالة له بعنوان (ا حرية وانفلسفة الإسلامية/؛ بعلة (افلال) عد يولي 1967 ص76 رمن قيله ذكره عله 
حسين باسم (عبد الله بن حمد) في مقالة له بعنران (ُورتانم: ملة (إلكاتب ا مصري) ع ماير 19466 ع 334. 

(3) رناريخ الشسعوب الإسلامية): كارل بر وكلمات» ت , نبيه أمين فارس ومنير البعلبكي ص5 [2) ومثل ذلك يقوله نولدكه 
وماسينون في صحة اتسابه إل العلريين. تقلا عن فيصل السامر زنررة الزنج) صر 3ق3. 

(ذ) رليصسر العباسي الثاني): د. شوقى ضيفء م 27 وينظ رأيضا عبد العزيز الدوري (م. س) صر[ 8 ومئله برهات الدين دلو (م. 
س) عر[ /3 رأحمد الملبي في (صورة الزنج) ص [2. 

() رتاريخ إلعرب والإسلام): د. سهيل زكارء ع5 30 

(5) لإعلزمع: عم الدين الزركلي» جك م ]14 ونظرأيضن (لاتماهات ذوات الطابع الاشتراطي عند العرب في العصر الوسيط) 
الصادر عن ق. ق. في حزب البعث العري الاشتراكي. 

(6) رععاضرات في التاريخ العباسي): د. نيه العاقل» ٠76‏ _ 

0 رررة الرنج): د. ممد عمارة)» م ر33 - 34 وينظ رأيضا لود لزنج) لفيصل السامر» صرود ر34 ر70. 
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إنه دعي آل أبي طالب!) ثم يذكر أنه من أهل قرية من قرى الري يقال لها وزيق2) كذلك يكتفي 
صاحب (النجوم الزاهرة) بما زعمه من أنه 'علي بن محمد بن أحمد بن علي بن عيسى بن زيد بن 
علي '(3. 

أما الحافظ الذهبي فيذكر أنه علي بن محمد بن عبد الرحمن العبدي؛ من عبد القيس؛) 

روتحرد اح خط در رو رن صزا امير زور ارو لاسي ازور يفن) من قرى الري 
واسمه علي بن عبد الرحيه"(ة) 

ولو رجعنا إلى الطبري لرأينا إنه علي بن محمد بن عبد الرحيم؛ وجذه لأبيه هذا (عبد الرحيم) 
'رجل من عبد القيس كان مولده بالطالقان» قدم العراق فأقام بها واشترى جارية سندية فأولدها محمد 
أباه... وأمه قرة بْنة علي بن رحيب بن محمد بن حكيم من بني أسد بن خزيمة من ساكني قرية من 
قرى الري يقال لها (ورزنين) بها مولده ومنشؤه؛ وجده لأمه هذا (محمد بن حكيم) من أهل الكوفة 
أحد الخارجين على هشام بن عبد الملك مع زيد بن علي بن الحسين". 

وجساء في (زهر الآداب)!! 'قال أبو بكر الصولئ:,حدثني محمد بن أبي الأزهر وقد ذاكرثه 
خبر عللسي صاحب الزنج؛ قال: ادعى أنه علي.بْنْ محمد بَن,أحمد.. (من آل أبي طالب) فنظرت 
مولده ومولسد محمد بن أحمد الذي ادعاه فكالا بينلهما ثلاث كبنين/ وكان لمحمد بن أحمد ولد اسمه 

داحيعة لقعي سرس رماو د كن 16 السك ب فاذعى أنه علي بن محمد بن 
. عبد الرحيم!#) بن رحيب دن يحيى المقتول بخراسانابيّزِيدت علي.. ولم يكن ليحيى ولد يقال له 
رحيسب ولا غيره لأنه قتل ابن ثماني عَشزة"سنة ولا ولد. له", ويتابع صاحب (زهر الآداب) فيقول: 
'ورحيب رجل من العجم من أهل ورتين مَنْ صَبيباح-الزي"(7, 

ويقول الطبري إن صاحب الزنج كان قد شخص إلى البحرين من سامر! سنة 249ه. وادعى 
أنه “علي بن محمد بن الفضل بن حسن بن عبيد الله بن العباس بن علي بن أبي طالب"9!), وأنه 


() زر رج الذهب ومعادل ال جرهم ر): السعردي» صر 439 وما ب ن الغوسين أضيف إل الضبعة ل بي حقفها محمد بي الديون عبد 
ا حميد: ج4؛ ع ر194. ومثل ذلك ما يقوله ابن طباطبا في (الغخري ف الآداب السلطائية والدول الإسلامية) م 250. 

ر السابزن ؛ الصفحة نفسها. وقد جا عت وزيق تعصحفاء لذ وردت في تحقيق عبد الاسمياء رررزني). 
(النحوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة)٠‏ : ابن نغ رب بردي ج3) ص22. 

رسي أعلام النبلاع): : احافظل الذه. : بي ج13 ص29 [. 
) اب لو ' ابن حلدون» 4 00 
0 ريخ الطوي) مج6» ج| 1» م ر74 1 وعنه يأخذ ذلك ابن ] أي احديدء ينظر ف (شرح فح البلاغة) م2 2 ص | /[3. 

(زهر الآداب ور الألبابع: : امم ريه ص7 20 

ولي اشامش بفؤل انمق إنه في نسخحة نخطية أخرى ورد (عبد الرمن). 
: الرحع السايل ك2 ينظ ر أيضا في مع ا جواهر ف ا ملح والترادر) للحصري؛ فر 90 1. 
) رت ريخ الصيري) ع ءام الصضحة شسسها ؛ ؛ ويد ر أبغنا في (شرت ح مح البلاخغة) لابن أي اديب م2 00 وللمقنا, رئة 

يرحع إلى (كتاب العبر) لابن خلدرن: يك ع 9 /. 
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قار 
)0( 


عندما ترك البحرين وانتقل إلى البادية "أوهم أهلها انه يحيى بن عمر أبو الحسين المقتول بناحية 
الكوفة/!) ثم قدم البصرة سنة 254ه. فلمًا طلبه عاملها محمد بن رجاء ذهب إلى مدينة السلام 
فأقام بها حولاً 'وانتسب فيها إلى أحمد بن عيسى بن زيد”27. 

وبعد أن أخرب البصرة جاءته جماعة من العلوية منهم علي بن.أحمد بن عيسى بن زيد وعبد 
الله بن علي مع نسائهم وحرمهم فلما قابلهم ترك الانتساب إلى أحمد بن عيسى وانتسب إلى يحيى بن 
زيد 'فقال القاسم بن الحسن النوفلي إنه قد انتهى إلينا أنك من ولد أحمد بن عيسى بن زيدء فقال لست 
من ولد عيسى أنا من ولد يحيى بن زيد؛ وهو في ذلك كاذب لأن الإجماع في يحيى أنه لم يعقب إلآ 
بنتأ ماتث وهي ترضع"27, 

هذا هو على بن محمد كما أوردته الكتب القديمة؛ ونحن لا ندعي أننا جئنا الآن لنحل لغزا 
تباينِت الآراء فيه؛ إنما قصدنا إلى إعطاء صورة واضحة وجامعة حول ذلك. وإذا كان هناك ما 
نقوله» فهو أن الرجل لو كان صادقا في ما دعا إليه؛ لَمَا تعمد الغموض في نسبه؛ ولما رأيناه يتحول 
فيه من حال إلى حال؛ ولما تشكك المؤرخون في حقيقة ادعائه إلى آل البيت؛ خاصة وأن أنسابهم 
كانت واضحة ومعروفة. ج١‏ ْ 

ثم إن الرجل الحق؛ ذا المنيج الوااضح؛ لآ ينح كي أصله -- إن كان وضيعاً ‏ مهانة فيما يدعو 
إليه أو انثقاصاً من قدره؛ حتى لو كأن ملبماط#النبو6 . “وإبنفسي شرفت لا بجدودي". 


0000 لحك : 


يؤخذ مما أورده الطبري ورّددهابن أبي الحديد وصاحث (العيون والحدائق) أن علي بن محمد 
كان سعيد الصغير من المقربين للقصر في عهد المتوكل لأنه كان يميل إليه قبل توليه الخلافة!') 
وازدادت هذه الصلة في عهد ابنه (المنتصر)؛ حتى إنه هو الذي كتب نسخة البيعة التي أخذت لهآ) 
أما بسر الخادم فهو من أمناء (المنتصر) وكان يتولّى ببت مإله في عهد إمارتها"". 

وقد عرف المنتصر ‏ على عكس سياسة أبيه ‏ بحسن معاملته لآل أبي طالب وعدم تعرّضه 
لهم. وكانت أول أعماله التي تدل على ذلك عزل والي المدينة وتولية علي بن الحسين بن إسماعيل ْ 


(أ رناريخ الطبري) (م.س.) ع 75 1. 
0 زم.س.) العمشحة نفسها. 
)03 2-0 ص222 ريسن رأيضا رشرح فج البلاغة) 1,١‏ ب نأي المعدياء» ج22 عر [ 3 وللمشارنة يرجع إل ركتاب العر) لابن 
خلدود» 58 صرق [. 
(#أسكان الوائق بز حمد العنصسم قد حبس جعفرا التركل عندما ناهى إليه أنه يطمع باخلاقة بعدد؛ وحبس معه سعيدا الصغير لأنه 
ميل إل ذلك. ينظر (الطري) (م.س.) ص27. 


لذ انفاففن 


إياهاء وقوله له 'يا على إني أوجّهك إلى لحمي, ودمي.. فانظر كيف تكون للقوم وكيف تعاملهم؛ يعني 
آل أبي طالب'(1). 

وإذا كان هذا موقف المنتصر من الشيعة فإننا لا نستبعد أن يكون على بن محمد شيعيّاء أو أنه . 
انتحل التشيّع كي يتقرّب من حاشية السلطان؛ وإلا فلماذا لم يعرف عنه أنه اتصل بأصحاب السلطان 
إلا في هذا العهد بالذات؟ ولماذا انتهت صلته بهم بموت (المنتصر) عام 248ه؟ يقول ابن خلدون 
في سيق الخبر "إنه شخص من الذين حجبوا ببغداد مع جماعة من حاشية المنتصر7). لكن هذا 
القول لا يعني أنه واحد من هذه الجماعة أو أنه بمكانتهاء إذ لم يكن أكثر من متكسّب يستمنح 
أصحابها بشعره ومنهم معاشه. إلا إذا أخذنا لفظة (حجبوا) على غير معناها كما فعل أحد الدارسين؛ 
ففسرها بمعنى اعتقلوا ‏ لا بمعنى.اشتروا كما هي الحقيقة # من أجل إعطاء علي بن محمد قيمة 
مماثلة لقيمة الحاشية» مع أن موقفها غير موقفه وقضيتها عير فضيّته؛ لأن احتجاب هذه الجماعة أو 
تخفيها ببغداد بعد موت المنتصر ‏ وهو ما يعبّر عن موقفها وقضيّتها ‏ يعود إلى سبب سياسي لا 
عقائدي؛ يتصل بالذين يتلاعبون بمقدرات الخلافة من عزل وتعيين حسب ما تقتضيه مصالحهم؛ ذلك 
أن (المنتصر) كان متهما بقتل أبيه؛ وكان على الرؤوس.التي شاركت في قتله أن تعمل على إبعاد 
بطانته ومؤيّديه» وأن تحول دون وصول أحد الأخوين (المعتزوالمؤيّد) إلى الخلافة خوفا من انتقام 
أحدهما لأبيه. وهذا ما فعله الموالي والأتراك بتدبير من أحمد بْنِ الخطيب (وزير المنتصر وأحد 
كباء المتتفذين وكتاب القصر) فعملوا على |خلع الأخوين من ولاية العهد ومبايعة أحمد بن محمد 
المعتصم (المستعين بالله) كي يستأثروا بالسلطة دوئة131ومعتي ذَلكَ أن مراكز القوى قد تغيّرت في 

ونحسن إذا افترضنا أن موقف علي بن محمد قو موقت هذه الْحَأشيَة وهو غير ما ذهبنا إليه 
ومسا رجّحناه؛ مما نتفي معه أن يكون شيعيّاء فإن هذا غير صحيح لأنه يوقعنا في الخلف؛ ولآن: 
الواقع يخالف هذا الافتراض؛ بدلائل هي اتصاله بأصحاب القصر في عهد موال للشيعة» وشعر 
يفتخر فيه بانتمائه العلوي؛ وخروجه على بني العباس في العام التالي» وانتسابه لعلي بن أبى طالب. 

وهنا لابد من التمييز بين النسب العلوي الأصيل والتشيّع؛ فإذا لم يكن علي بن ممحمد علويًا 
صليياء فإن هذا لا يمنع أن يكون متشيّعا؛ وعلى هذا الأساس شخص إلى البحرين وأعلن خروجه 
على السلطان عام 249 مذعيا أنه علي بن محمد بن الفضلء يدفعه إلى ذلك عوامل نفسية أخرى 
منها اعتداده بنفسه؛ وحبّه للزعامة؛ وما لديه من طموح وتطلع إلى معالي الأمور. 


١ 1‏ 
0 (م.س.) ص[ 8. 


)03 (تاريخ العصر العباسي): د. أمينة بيطارء ص 229. 
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إزا كان المؤرخون قد اختلفوا في حقيقة نسب علي بن محمد فمن الطبيعي أن يحيط حباي 
نمض قبل أن يشهر دعوته؛ خاصة وأن شخصيته لم تكن قد تمبّزت بشي ينيع لها الشهرة. لكنا 
.تعمل جاهدين لإلقاء بعض الضوء على ملامح هذه الشخصية من خلال ما ورد في المصادر التي 
أرّخت لحركته أو من خلال بعض الأبيات التي تنسب إليه. 

عرف عنه في بدايته أنه “كان متشاغلاً بالتنجيم والسحر والاصطرلابات' وطعن بعضهم بدي 
'فرماه بالزندقة والإلحاد' واتصل منذ مطلع شبابه '"بجماعة من حاشية السلطان؛ يمدحهم ويستمنحهم 
بشعره ويعلم الصبيان الخط والنحو والنجوم(!) ومعنى ذلك أنه أخذ قسطاً من العلم في صغره؛ وتهيأ 
له أن يلمّ بشيء من الثقافة الرائجة في عصره ألا وهو التنجيم الذي يقوم على الخداع والشعبذة؛ فقد 
كان التنجيم في ذلك العصر يتصل بالرياضيات والفلك؛ ومن جهة أخرى بالطب العملي والسحر وما 
يصاحب ذلك من خرافات. وساد الاعتقاد بتحكم النجوم في أقدار الناس ومصائرهم والتنبؤ 
بالمستقبل: وراج ذلك بين العامة والخاصة 'وتردد ذكر السعود والنحوس وأسماء الكواكب في كلام 
الشعراء في القرن الثالث والقرن الذي بعده“ حت أصبح درس النجوم فريضة على كل رجل متف 
مطلع على آداب زمانه3). 

بروي عن عبد الله المأمون أنه لم اممتشار الفضل بن سهل في آم أخيه محمد الأمين» بت ' 
يدبو راو اياته لما أسبح هدا عليسفاطمهرأنهنظن- في النجوم فرأى أن سيغليه وأن العاقبة لد3). 
وهذا هارون الوائق بن محمد المعتصم لما اعتل وملقيّ بطنه أمر بإحضار المنجّمين.. فنظروا في | 
ونه وذالو ا بعبش دهرا طويلً لسو يكوشهلفلكيايث إلا عشرة أيام حتى ماتا"!. 

وقد ©ُكر أن علي بن محمد كان يعمل بالتنجيم وكتابة الحروزاة وأنه كان يستطلع النجوم في 
فير مسن الأحيان قبل أن يقدم ‏ على أمر .هاه ومما قالافيه أحد شتعراه ذلك العصر وخر يخدي إن 
محمد الأسلمي بعد مقتله: 
أن نج وم الكاذب المارق ماكما بالطب ولا الحساذْق 


فس تيص مأزقسه مسسلما كن السسؤة لفناك فم النسالق ‏ 


)0 رشرح سج البلاغة) رمسم 2 صل 37. 

(2) ربين الروسي حيانه من شعرهم: عباس تحمود العقادء ص6 1 . 
(3 رتاريخ الطريم ميك ج10: ص49[ . 

4) رمسم مجكاء ج11 ص24. 

5( (العير في خير من غم): ا حافظ الذهبي؛ حك؛ صق4ك. 


() رناريخ الطبري) زم.س م ص7 32. 
ال 0100000 105 


أما اتصاله بحاشية السلطان أو إحدى الطبقات المتنفذة وهو ما يشير إليه الطبري وابن أبي 
الحديد؛ فربما يكون عن طريق صداقته لبعض أبنائها الذين التقاهم في مطلع شبابه؛ ونخص منهم 
محمد بن الحسن الملقب بشيلمة الذي يقول فيه الطبري إنه كان مع صاحب الزنج إلى آخر أيامه: 
وهو ابن الحسن بن سهل الوزير المعروف الذي توفي في خلافة المتوكل عام 235ه. وكان شيلمة 
أولا مع العلوي البصري ثم صار إلى بغداد.. وسعى لبعض الخوارج؛ فحرقه المعتضد حيًا على 
عمود خيمة؛ وله من الكتب (أخبار صاحب الزنج ووقائعه)!!) وكانت هذه الطبقة المتنفذة يحيط بها 
كثير من المتكسبين عن طريق ما يعرضونه من خدمات وما تجود به قرائحهم من شعر المديح. 
وبها اتصلت أسباب علي بن محمد على الأرجح ‏ أيام المتوكل  232(‏ 247ه). ثم عن 
الخادم؛ كان منهم معاشه؛ ومن قوم من كتّاب الدولة يمدحهم بشعره!2 

والواقع أنه قد غرف عن علي بن محمد قوله الشعر؛ ولا غرو في ذلك؛ فالشعر عدة المثقفين 
في ذلك العصرء نراه يجري على لسان الخليفة والوزير والكاتب والقينة وحئى عند كثير من عامة 
الناس. ولئن لم نهتد إلى شيء من شعره في المديح فإننا نجد له بعض الأبيات والمقطعات والقصائد؛ 
وهي لا شك بعض ما عمله من شعر طواه الضياع وقصرنا/نحن في البحث عنه. فالمرزباني يقول 
مان صاحب الزنج 'تروى له أشعار كثيرة في البسالة والفتك”37) ويعقب صاحب (زهر الآداب) على 
بعض أبيات له في هذا الموضوع بقوله "وله في هذا المعنى شعر كثير"7) ويصف شعره بقوله 'وله 
شعر مطبوع"2» أما ابن الطقطقى فيعذه من أصحابٌ الفضتاحة والبلاغة!). 

ونظرة إلسى ما تبقى لنا من شعرة.تطلعنا بعلي تصوير-ما كان عليه طموحه بأنه 'بعيد اليمة 
تسمو نفسه إلى معالي الأمور"7 التي كان يستعى إليها تأي كمن؛ 


وإذا تنازءني أقول لها قري موت يريكك أو ص فود المشير 
ويتيه فخرأ على الترك الذين يتحكمون بأمور الخلافة ومصير الخلفاء فيقول: 

بفني عشذ إنناوأنتم ألامل تضسمنها من راحتسيها عقودهها 

بني عمّنا وليتم الترك أمرنا ونحسن قديما أصلها وعمودهها 

(أ) ولفهرستع للندم. 

0 


٠‏ (شرح مج البلاغة) (م.س.) الصفحة نفسها. 
)00 رمعجم الشعراء): ا مرزياق: ص [29. 
3 (زهر الآداب ور الألباب): ال خصريء» ج1؛ م ر288. 
)رمس مر190. 
(الفخري في الأداب السلطاتبة): ابن طباطبا (م.س.) الصفحة نفسها. 
ْ (شرح نج البلاغة): ابن أبي ا حديد (م.س.) الصفحة نفسها. 
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جورج عيسة قافن 


فما بال عجم الترك تقسم فيئنا ونعن لديها في البلاد شهودها 
ويصوّر لنا ابتعاده عن الملذات وما تهواه نفسه من حب للقتال الذي يصنع المجد: 
واتركاني من قرع مزهرريًا واختلاف الكؤوس بالخسندريس 
ليس تبنى العلا بذاك وهذا لكن الضرب عند أزم الضروس 
عيْفت عن كل اللسبانات نفسسي رسعت نحعو غسير ذاك حدوسسي 
ويفخر ببطولته التي يرى أنه يتفرتد بها من دون خلق الله جميعاً ليعلن ثورته الدموية على 
السلطة: 
وإناتصس بح سس يفنا إذلاما اص طببنا بيوم سذؤوك 
منابرضطن بشون لأكقف وأغغلداهفن فسن المشلوك 
ومالي في الخلق من مشبه ولافي اكتساب العسلامن شريك 
ويقرن فخره ببسالته في انتسابه إلئ'فاطمة الْرّهرّاء فيقول: 
لست بابن الفواطم الزهر إن لم أقحصم الخيل بين تلك العراص 
كما يصور في شعره ملامج تتميّز بهآ تقته التي تستخف بأي خطب: ا 
ش وري إذا اس تكقل بَعَسِسرْم لميه رج بليتتئي ولحو انني 
ماينل القرى سويداه إلا مسو ة الظاتسن الذي لا بسي 
إن رماه خطب قرى الخطب رأي فيهروعالنجاوحكم التأنسي 
كمظلام جشته طيلسساني صاحبي هنتي وقلبي مجني 
سكئذف بذاوذك وه ذا لمأسمع ندامتي قرع سني 


ونراه يتساءل عن مصيره إذا ما طواه الموت نتيجة ما جنت يداه من القتل في سبيل حيازة 
المال وأثرة نفسه بنعيمه» فيقول: 


تلت لدئس إشفاقا علسى نفس سي كلي تسبقى 
وحعزت الال بالسيف بيتهمِ ولاش قى 


١‏ نيا شي إذا سامت ع د اله سا ,رق ى 
٠. 8.‏ ذا +١‏ * 5 5 
اتلسم سهد فسني لور الهأم قفتي تسا القى 


لس 1090 


01011 85د 


ينا العرر 


ولا غرو أن يكون علي بن محمد قد تعلّم الفروسية وأساليب القتال؛ مما هيا منه كائدا محارباء 
وهو الذي كان يخطط ويغيّر ويحتل ويقارع الدولة بالسيف مدة ما يقرب من خمس عشرة سنة؛ كما 
لا يستبعد منه أن يكون قد شارك أحد عُمَالَ المتوكل بتأديب النصارى وإنزال العقوبات بمن يخالف 
ما أمر به (أمير المؤمنين) جميع أهل الذمّة!') أو بإحدى الحملات التي جرّدها المتوكل لإخضاع 
الفتن التي شارك فيها النصارى7) وهذا ما يفسّر قوله من قصيدة له: 


فمسلواعامراوعارض لتنا أن لغوا بافجور والتدلسسيس 
أتروني أقر بالنوم غعضساً ياعبيي الصسايب والستاقوشس 


على أن هذه الطبقة التي اتصل علي بن محمد ببعض أفرادهاء كثيراً ما كانت تدور على 
أصحابها الدوائرء ويوقع السلطان بهم فيعمل على حبسهم وجلدهم وعزلهم أو قتلهم وتجريدهم من 
أملاكهم/")؛ خاصة وأن التناحر على الخلافة وتقلّب الوجوه عليها كان يستتبعه مثل هذه الإجراءات 
انتقاماً من أعوان الحليفة السابق» وكان من الطبيعي أن ينعكس هذا الوضع على من يلتف حولهم من 
المقربيسن والمتكسبين» وتبدو الطريق بذلك غير مأموئة.لمن كان بعيد النظرء عالي الهمة كعلي بن 
محمد الذي لم يتوقف طموحه عن تعليم العننبيان وكتابّة:الحروز والنظر في النجوم؛ والاتصال 
بالطبقة المكنفاة من الكتاب وأصحاب السلطان؛ فما لبْثْ أن ادّعى معرفة الغيب وتلقي الوحي 
بالإمامة؛ تمهيدأ لإعلان ثورته التي لم يكن لها إل أن تنتهي بالإخفاق دون تحقيق أي أهداف سياسية 
أو اجتماعية؛ لأنها كانت عبارة عن 'ثورة عمادها"السلتت والنهب؛ وحركة دافعها الطموح الفردي 
والمصلحة الذاتية ومجموعة من البشر ثتوزعهم الأهواء وتتقاذفهم المكاتب4). 


شتعرق: 

تؤكد المصادر التي رجعنا إليها شاعرية علي بن محمد وأنه قد رويت له أشعار كثيرة. غير أن 
هذا الشعر لم يعثر عليه حتى الآن. 

وما تبقى من شعر يُنسب إليه؛ يقف الدارس حياله أمام صعوبات؛ منها قضية انتحال الشعر 


00 ناريخ الطيري) جح[ [» حرادث عام 235 و239م. وقد عرف عن ا من وكل اثفاذه تدابير تعسفية بعق أهل الذمة؛ حدّد لهم 
فسيها اللسياس وال ركوب وأمر بتهدم بيعهم ا محدثة. أقول: ولا عبرة ثل هده الفئرات الي تعرض فيها أهل الذمة لنوع من 
الاضطهاد من بعض. حكام ا مسلمين "لأن هذه الغتراث كانت قصيرة ومتقطعة ولا تعبر بأي حال عن روح الإسلام وتعاليمه" 

0 ينظر سعيد عبد الفناح عاشور (ا حياة الاجتماعية في ا مدينة الإسلامية) عالم الفكر مج[ [, ع[/190: مر 97. 

مثال ذلك ما نشب من فتنة في حمصى سنة 1 24ه. نتيحة إحراءات امت وكل العسارمة؛ "وال اششرك فيها النصسارى والمسلمون" 
ينظر في كتاب أمينة بيطار (تاريخ العصر العباسي) ع ر93. 

(#امى في قيام ا خليفة الوائق بن ا معتصم حبس الكتاب وإنزامهم أمرالا سنة 229ه. وكما في منة حمد بن عبد ا للك الريات 

وعمر بن فرج في بداية حلافة ا متوكل 233 هم. 

(حسركة الزئج وموئعها من الثورة العربية): نرري حمودي القيسي. بحلة رقضايا عربية) ع أيار 1978 ع ر206 وهي مأحوذة 

من كتابة (الشعر والعاريخ). 


آذآ _ 1 ل 
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(4 


جورخ عيسة ظ2 


التي كانت شائعة في ذلك الزمن؛ ووجود شعراء آخرين باسم (علي بن محمد) معاصرين لصاحب 
الزئج؛ كما أشار الباحث أحمد العلبي!!. 

وشعر علي بن محمد لا يخرج في موضوعاته عما كان يعرف في ذلك العصر من أغراض 
كالغزل والفخر والبسالة والفتك والتنديد بالعناصر المتنفذة في السلطة والمتلاعبين بمقدرات الخلافة. 
وهو ما تبيّنه هذه المقطعات والقصائد التي هي كل ما استطعنا جمعه؛ بعد التحقق منه؛ مما تبقى من 
شعر ينسب إليه: 


-1- 
مما قاله في أول شبابه: (من الطويل) 
أيا حرفة الزننى ألم بك الردى أمسالي خلاص منك والشمل جامع؟) 
لنن قنعت نفسي بتعليم صبية يدالاهر إني بالمذلة قانع( 
وهل يرضّين حر بتعكيم صبية وقد ظن أن الرزق في الأرض واسع؟ ‏ 
7 
ومن شعره في الغزل: (من الطويل) 
وانا تيت المسنازل بلسالحوى ولمأقض منها حاجة المتورد 
زفرت إليها زفرة لسو تحشوتها سرابيل أبدان الحديد المسسرد4) 
لرقت حواشسيها وظلت متوتهاً تلين كمالانت لدود في اليد 
-3- 
وقال: (من الخفيف) 
أسسمعني الصياءح بالإبنبيس وصياح العسيرانة العيطموس3) 


(1) وثررة العبيد في الإسلام): أحمد العلبي» ‏ ص77 ولا/. 

0( الزمى: جمع زميل وهو الذي يدوم مرضه زمانا طريلا 

)00 يد الدهر: مدى الدهر. 

(التحريج): إرسالة الغفران) للمعري. ص 223. ٍ ١‏ 
000 سربال وهو ما يلبس من قمي ص أو درع أو تعوه. أبدان: (جم بدن الدريع القصيرة. ا مسرّد: صفة للدر ع 

ا مبركة و(السمرة حلقافها. 

(التخريج): شرح فيج البلاغة) لاب نأي ا حديد. موك 058 ص] [3. 

(5) الإمليس: الغلاة ليس بما نباث. العيرانة من الإبل: السريعة في نشاطه. العطموس والعيطموس: النامة اخلق من الإيل: 

التحريج): جمع ا جواهر في اللح والتوادر) للحصري. ص[19. 


/ 
شط 1و قضضة 
واتركاني من قرع مزهر ريسا واخسستلاف الكسسؤوس بالف ندريس[1) 
ليس تبنى العلا بذك وهذا لكن الضرب عند أزم الضروس2) 
عيّفست عن كسل اللسبانات نسي وسمت نحو غسير ذاك حدوسي3) 
وخلا من هواجس اللناأي قليبي ككل _وٌٌ الطلسول بعهدالأئنيس 


واس بطرت حمالق القوم للموت وصارت نفوبئهم في الرؤوس4) 
رب سيد يحمي الخميس بعضب ويجلي ظلام لسيل الخميس37؟) 


عتمسته يمسسنى يدي بعضطسب تركت جنسيّه كجنب العروس 

تخسبرنك الكلماذةً عن غدواتسي فسي غداة الوغى أبا قسابوس67) 

ساروا غافسرا وعسارش كنا "يوا بالفجور والتدلسسيس7) 

أتروئسي أقسرُ بالسنوم غعضاً يبا يجيد الصليب والناقوس 
و 


'ولسه شعر مطبوع.؛ وزعم أبو بكر بن دريداةا أنة“عمل له أكثره؛ وما أرى هذا يصح لأنه لا 
يشاكل طريق ابن دريد". 
ومنه هذه الأبيات: (من الخفيف) 


مسا تغطي عساكرٌ الليل مني ماتجلي مضاحكُ الصبح عني 9 


ع ل 
(الرهر: الة الطرب ال معروفة بالعرد. ا خندريس: ا خمر الشديمة. 


9 الضروس: صفغة للحرب الشديدة الهلكة. 

3 عيفت: كرهت وابتعدت, اللبانات: جمع لبانة وهي ا حاجة ما تشتهيه النفس وترغب فيه. 

ا : تولبت وأسرعت. حمائلق: رح) حملاق وهي باط ن أجفان العيرن؛ ويقعمد ا العيوث أو النواظر. 

0 : ا جيش ذو الفرق ا خمس. العضب: السيف القاطع. 

0الكمان : (ج) الكسي وهو الشجاع ا مقدام / اراس املو ح لأنه يكسي نفسه بالدر ع أي يستره 

"ا يقال لا لعا له وهو دعا ء على العائر بأن لا يميا اد . والتدلبس: كتمان عيب السلعة وإحقاؤه عن ا مشثري: ويقصد الشاعر 
هنا أن لا يفيا ل الله عثرة من يشير البهم: لف هم وسوه خلفهم وا هم عليه من النديعة والاحتيال. ( م يشر الباحث إل أن 
رواية جمع ابإدواهر هي ' 0 بالقاف وليست "لعوا' ونرى أن رواية جمع ا جواهر أصح ما ذهب إليه) " تحرير ا حلة" 

هر أبسر بكر حمد بن ا حسن بن دريد. ولد ف البصرة وألام بعد اسقار طريية ل بغداد ورف فيها سنة /#لام. ركان من 
شور الرواة وعلما ع اللغة, 

7االساكر: الكثير م نكل شيء ريقصد بما هنا ظلمة اللي.» ومضاحك الصبح: ما ابر عنه الصبح من ثور وإشراق. 
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تق ليرا , العرب هيو يوووج 


م ج31 هذ 35 2 ١315‏ جورج عميسق 


صدر إنس من تحته قلب جني 


ميت حسٌ وحي نفسس كما الشسمس يرى مشسيها بعين التقنسي 
شسدمري إذا اسستقل بعزم انحو يقي" زاتجي لبق الحوانا 


ماي نل الكقرى سسويداه إلا 
إن رماه خطب قرى الخطب رأ 
كمظلم جعل ته طيلساني 
كم حبال قطعت فسي وصل أخرى 
سستفف بذاوذك وهذا 


أناروض الربيع في كل زهز 


خسنو الظافين الذي لا بلسي 
فيهروع السنجا وحكم التأني(ة) 
صساحبي هتتسي وقلبسي مجني 
تاركاً ما أخاف فن سوء ظثسي 
لم أسمع ندامتي قرع سني 
نيلسسوف الزمان في كل فنٌ 


ع اسه 


"كان علي بن محمد قد ظهر ابالبحرين في تميم ركلاب ونمير وغيرهم قبل ظهوره بالبصرة؛ 
فأوقع المُّريان بن الهيثم الربعي به وبالقباتلَ”التتي ناصرته وقعات متتابعة حتى أخرجه من البحرين 
ونواحيهاء وقتل من أصحابه خلقا كثينَ!.-فلمَا ؤقع طرفه على طائر السمان قال: 


ومن هذه القصيدة: (من الطويل) 
عدمت عتق الخيل إن لم أَرْرْ بها 


عليهارجال من تمسيم وقضرها 


ك4 الشمري': ا معد الاضىي لي الأ ع 


تاأسيت بي أم عاق إلفكَ عائق 


عليها الكماة الدارعون البطارق5) 


عليبُ بن يربوع الكسرام المتصادق 16 


اثامرة الطائر: ما يبرعه الطير من ا ماء؛ وا محسوة' ان لشليا م نكل شيءه. 


لأأورى ا مخطب: شبعه ونظر فيه. 


0 الطيلسان: كساء أحضر يلبسه ا خواص من ا مشايخ والعلماء وهر من لياس العجم. ا من“ الترس. 


التخخريج: (جمع ا جواهر في ا للح والنوادرم للحصري» صرب /. 
الاعياق اخيل: كرائمها. الكماة: (ج) الكمى وهو البطل الشجاحٌ الدارعون: لابسر الدروع. البطارق: رج) البطريق وهو القائد 
من قواد الروم. ١‏ 7 

تصرهاء مسن القصر: أي العنق أو أصلهاء ويتصد ها هنا متدمة الجي ش أو الفيري:. الصادق: (ح) الصّدق» من الصدق وهو 
الصلب الخيجا ع من الرجال والكامل من “كل شلى م 


الكل 
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وجثوتها سعد. وفي جنسسباتها 
وإن لم أمسسبَح عامرا ومحاربا 


أيحسَ بني الغسريان أنسى فوارريسي 


وقال: (من المتقارب) 
لقسسة علفست هفاسم النستا 
وأنسا إذا زعزعت في الوغغى 
سوق السسيوف بدفع الحُستوف 
وقرمص سيناه ف يداره 
ففودر بعد عنق الملاح 
كليل الأنيين مذال الجبيين 
صلى نور عيني بنور الأقساح 
فماطصسول عشقي مسزاح المسلاج 

وقال: (من المتقارب) 
وإنساتص بح أسسيفنا 


) 
(3) ا خسف: الذل وافوان. 


نميرٌ وبيض من كلاب عواتق(') 
بخطسة خسف أو تعقني العوانق2) 


غسداة نزال الروم والموت عسالق 


6ه 


صبعحٌ الوجسوه غدة الصياء(3) 
ذيول الرياح ذبول الرماح 
ونسنذكى الجراح بكف الجراح 
ببسل أق با ونهسد وقاح4) 
صُسِجيّع النبييع مراح الجراح؟) 
مهين السلاح ميض الجسسناح 
راح التق ف بم سا وراح 


بَمشسستَفل عنسن صياح الصباح 


اك 


إذا مااصطحينا بيوم سفوك6) 


سس سس سج ياتا 
7 
5 5 5 7 
) اشرق ا تجار ا مجمرعة والنسدك والوسط, ويغصد 4ا قلب ا خيش. عرائق: من العشيق اي الكريم الأصيل. 


رشرح نج البلاغة) لاب نأي ا حديد. موك ع ص[ [3. 
رم برد ليت الثالث عند ا أي الخديد. أما بيت الأول» فقد ورد الشظر لقان منه: زإفا ما اتضها ليوم سفوا . 


1 ما 0 
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ا العسر 
فمننان سب لسو البق 


ومالي في الخلق من مد مشبية 


ورويت له هذه الأبيات: (من الهزج) 
قل هال نس إش فقا 


ع ونم جاع طم جنع ونع اجن ننم اجر ند 
م 7م ,2م لل لع لاجم ا ل اي 
17 ل 7 ا 7 22 7 كا 8 


55 عيسة 221021101 


وأغماد *ئغ_نرؤوس الملسوك 


ولاافي اكتساب العلا في شريك 


5-5 


01) و 5 ب3‎ ١ 


وشزت السسال بالسسيف كي ثعه ولاأشل قى 
تحن سين سستتراني ف-لاي ظ وإ خكقا 
فلواووبل يإ ام امت عل الله مساألقى 


عر كم 


'وقال علي بن محمد (بن الحسين) العلوي": (من مجزوء الكامل) 


وا فسأ لي سام ال لسسهبها 
وذهابهبهب نيبم ا هعس سش شر 
ألالمذكطرك فليووا 
وافساأً اليو ا 
الفارسسات السبان قضصض سس ده 
والبمااعلات السحجية سينا 
أإلباميظوب هارن الخسلا 


وققينقة الع لهجي السمنا 


جوإما لسن من الزخار ف ظ 
فن قفن المتكر والدمعقارف 
وين الصبا صدر الصحائف 
مالل هيات المرالشسف 
باجنا عابي اشحست لير وادف 
بين الحواجج ب والسوالف 
ف تسن تتسكتاة المقسسبالقة 


وزلئلت مين تلك المواقف 


آذ ل ب يي 0 
()التحريج. ررسالة العغرانم للمعري» ص 22. رفي هذه الأبيات يفون أبر العلاء: "وما أدف ع أذ نكرن قيلت على لسانه' , 
2) الستخريج: رزهسر الآداب وفر الألبابع للحصري؛ جك صر89. وقد ذكرها ا حصدري لعلى بر محمد تحت فقد رد (الشياب 


والشيب). 


آذآ ل ا 11300000 


ا العرر 


-10- 
'وقال يخاطب بني العباسي": (من الطويل) 

بني عمّنا لا توقدوا نان فتنة بطيء علسى مر الليالسي خمودها!!) 
بنيى عمسنا إناوانتم أتسامل تض مها مسن راحتسيها عقود«ها 
بلي عمّنا وليتم الترك أمرنا ونعصن قديمأ أصلها وعموددها 
فما بال غيم الترك تقسيم فينَئا 2 ونحن لديها في البلاد شهودها 
فأقسم لاذقت القسراح وإن أذّقَ فبلفةٌ عيش أو يُباد عميدهاة©) 

- 11 


'وكان حسن الشعر مطبوعاً عليه» فصيح اللهجة؛ بعيد الهمّة تسمو نفسه إلى معالي الأمور ولا 
يجد إليها سبيلا. 


ومن شعره القصيدة المشهورة التي أولها:.(من المتقازب) 


ريت المقام على الاقتصاد فسنوعاً ببه ذلة في العبادة) 
ومن جملتها: 

إذا النار ضاق بها :إندهبا فس بيحتها في فراقالزتاد4) 

إذا صارمٌ قرّفسي غمسده حوى غيرهُ السُبق يوم الجا (3) 

4 


التنخريج: (زهر الآداب ور الألباب) للحصري» جل» صر ا2. رجمع ا جراهر ف ا ملح والنرادر) للحصريء صر 92/. 
لم يرد البيت الأول في وزهر الآداب). 
س ورد الشطر الثاني من البيت الثالث في ومع ا جواهر): بدينا وأعقابا ونمن شهودها. 
لم يسرد البيت الرابع ف (جمع ابلدراه)» أما البيت ا خامس فقد ورد في الشط. الثان منه: (أو يبار عميدهام بدلا من أو يباد 
عميدهاء وا معن واحد, 
القراح: ا خالص من كل شي:. البلغة: ما يتبلغ به ا مرء من العيش أو الكفاية منه. عميد القوم: سيدهم. 
ادوج والقانع: سس يرضى أو يكنفي باليسسير , 
الزند: العود الأعلى الذي ُقدح به النار. 
اعلاد: ا مضاربة بالسيوفى» ويقصادك بوم ا خرب, 
التخريج: (شرح ندج البلاغة) لاب نأي ا ديد مجك قل ص /ق. 
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2 
لغ 
4 
إلى 


وله أيضاً: (من الخفيف) 


وخملورل هنك تشرب جهرا ورجال علىى المعاصي خراص 
لست بابن الفواطم الزّهر إن لم اعد الخيل بين تلك العراص!) 
ب 13م 


'وصاحب الزنج علي بن محمد.. له حظ من الأدب» 
وهو القائل": (من الطويل) 


أما والذي أسرى إلى ركن بيته حراجيج بالركبان مُقورة حدب2) 
لآيرَعنُ الصرب حتى يقال لي قضيت ذمام الحرب فاعتجر الحربا!ة) 
14 


'وعندما استولى الموفق على (المختارّة)!4) هرب الخبيث إلى مضائق في نهر أبي الخصيب لا 
تصل إليها سفيئة ولا فارس» ثم برز في أبطاله وقائل-أشد.فتال» وهو يقول": (من الكامل) 
وعزيمتي مثثل الحسنامْ وهنتسي نفس أصول بها كنفس القسورلث) 


كت 
0 العراص: (ج) عرّصّة وهي ساحة الدار. 
التحريج. ززهر الآداب وفر الألبابم للحسريء جل صركااك. 
(معجم الشعراء) للمزرياتي» عر/لل2. 
وقد فدما 7 ربات كذه الأ بيات بقوله: "على بن مممد الورزنيي البصري صاحب الرنج» تروي له أشعار كثيرة في البسالة 
والنفتبك, معت ابن دريد يذك رأنها أ وأكثرها له؛ لأنه كات يقوكا وينصلها لغيرهء وفرئت عليه عضرت فاعترف ا" . 
أما ا منصري فاعقبها بقوله: "وله نٍ هذا العن شع ركثير قد ناقضه البغداديوت 
حاورد اليت العالث قي (معجم الشعراع)": 
لست بابن الفواطم الغرّ إن لم أجل الخيل حول تلك العراص 
ا حراجيج: رج) حرجوج وهى الناقة ا جسيمة الطويلة. مقررة: ضام ة. ا حدب؛ رج) حدباء: الدابة بدت حراقفها آي عظام أعلى 
أوراكها. 1 
(ذ)ررع: لبس الدرع. اعتجر ا خرب؛ من اعتجر العمامة: أي لفها على رأسه. التحريج: (كناب الورقة) نحمد بن داود ا جرا. 
ارا ة ها قاعدة الزنس الي اعفد من ر. جمد عاصمة له؛ وقد استرل عليها سنة 220 فب وقه صاحب الرئج 
رة هي نج التي انفد منها علي بن وقد اسشرا ورقضى نج 
الوفق (أب وأحد طلحة بن الت وكل) بعد أن ولاو أخخره (ا خليغة التمدم إمرة ا جيش. 
3 القسور والقسورة: الأسد 
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وإذا تنازعني أقول لها قري موت يريحك أو ص فود المشثير 
ماقدفُضيئ سيكون فاصطبري له ولك الأمان مسن الذي لويقدر 


1ل ش02 


يلقى السيوف بوجهه وبنحره ويقسيم هاضشسته مقسم المغففرةا') 


ويقول للصرف اصسطبر لشبا القنا فعقرت ركن المجد إن لم تُعقر ©) 
وإذا تاس شخص ضيف مقبل متسربل أقلواب عش أغبر 
أو مسا إلسى الكوماء هذا ضارق نحرتنسي الأعداءٌ إن لم تسنحري(3) 
-15- 
أومما يُروى لعلي لما هرب من الدار التي فيهاء ة في اليوم الذي قتل فيه' 
قوله: (من الطويل) 

عليك سسلام الله يسا خير منزل خرجب نا وذلف ناه غير ذسيم4) 

()الغفر: ؛ زرد من الدرو ع على فدر الرأس يلبس تمت الفلتتتزة: 
00( 


الضبا: : (ج) الشباة رهي حد كل شيء كالسيف والرمح. 
(ذ) الكوماء: النافة العتليمة السبنام. 
التخريج: سير أعلام النبلاء) للذهي 0 +13ءم ا 
(شرح مج البلاغة) لابن أني المسديد م2 ج25 عم زرلاك: 
(الأمالي) للقابي) ج أ صر43. 
(البعسائر والذعائر' للترحيدي مج4؛ ص60. 
- ورد البيت الشانٍ في رسي ر أعلام النبلاء): 
وإذا تنازعني أقول لهااسككى فقتل يسريحك أو صعوه المنسير 
أوره أبسو حيات التوحيدي الأبيات الأربعة على أنها لصاحب الزنج جم لي الشجاعة والكرم ويرى إبراهيم الكيلان ف نمقيته 
لكتعاب (البصائر والذخائر) أن البيت انامس أضيف من كاب (الأمال). أما صاحب (الأما ي) فيققدم للأبيات 0 
"ومسا اخترته ودفعته إلى أبي بكر فق رأه على" ريرريها دون أن ينسبها إل أحدء وقد حاء في البيت الأخير منها (يرمى: 
بدلا من (أومام. 
(4) الدخريج: (معجم الشعراء) للمزريان» ص [29. وف الشمر إثواء. 
س وورد في (البصائر والذحائر) للترحبدي مج 2, ص ر505: ( بلا إقرام 
عليك سلام الله ياخي مزل رحلسنا وخلفسناك غير مسيم 


فإن تكسن الأيسام أحدلن قرقة فمن ذا الذي من رميها بسليم؟ 
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فإن تكن الأيسام أحدشن فسرقة 


المصادر والمراجع: 

1[ - (ابسن الرومي؛ حياته من شعرم/؛ عباس محمود 
العقاد: كتاب الهاثل.» القاهرة؛ ينايبر 969[ . 
فسي العصير الوسيط/ منشورات ق. ق. حزب 
البعث العربي الاشتراكي؛ 1986. 

3 - (الأعلام): خير الديسن الزركليء دار العلم 
للملايين» بيروت: ط1990/9. 

1 القاهرة: دلر الكتب المصرية 19286. 

5 - (السبداية والسنهاية) ج[1: ابن كثير : أبو_الفذاء 
اسماعبل بن عمر بن كثير. بيروت» دار الفكر 
11618 

6 - (البصائر والأخائر] مج4: أبو حيان التوحيدي» 
علي بن محمد. تحقيق ايراهيم / الكيائنى. 

7 لتاريخ الأسم والملوك): أبو جنفن محمد بن 
جرير بن يسزيد» مج5 و6 و[ 21 بيروت» 
منشورات مكتبة خياط؛ عن الطبعة الأولى 
بالمطبعة الحسينية المصرية. 

8 - لإتاريخ الخلفساء/: السيرطي أبو الفضل عبد 


التجارية الكبرى 964 1. 

9 تاريخ الشعوب الإسلامية]: كارل بر وكلمان. 
ترجمة نبيه أمين فارس ومنير البلبكي. ط4 
بيروتء دار العلم للملثيين 963 1. 

0 - لتتساريخ العرب والإسلام منذ ما قبل 7 المبعث 
وحتى سقرط بغداد/ د. سهيل زكار» بيروت» 
دار الفكر . 3 . 1979. 


جورح عيسة 01[ظ 


فمن !الذي من ريبهن سايم؟ 


0 

12/ - إشورة الزئج): فيصل السامر. بغدادء دلر 

3 - لثورة الزنج): أحمد علبي. بيررت؛ دار 
الفارئبي [199. 

14 إ(ثورة الزنج): محمد عمارة. بيروث» دار 
الوحدة. 

15 - (ثورة العبيد فسي الإسلام): أحمد علبي. 
بيروت؛ دلر الأداب 1985. 


6 - (جمع الجواهر في الملح والنرادر/: الحصريء 
أبو اسحق ايراهيم بن علي. تحقيق علي محمد 
البجاري. القاهرة» دار إحيام الكتب العربية؛ 
البابي الحلبي 1953. 

7 - دراسات في العصور العباسية المتأخرة]: عبد 
العززيز_الدوري. بغدادء شركة الرابطة للطبع 
والنشن” المحدودة 945 [. 

58/ إرسالة الغفران): أبو العلاء المعريء أحمد بن 
عسبد الله بن سليمان. حقفها وشرحها محمد 
عزت تمر الله. بيروت» دار إجياء التراث 
العربي 11968 ' " 

9/ إزهر الأداب رثمر الألباب]: الحصري» عم 
علي محمد البجاوي. الفاهرة» ذل البابي 
الحلبي 1969. 

0 - سير أعلام النبلاء): الذهبي؛ محمد ين أحمد 
, بن عسثمان. ج13 تحقسيق علي أبو زيد» 
بيررثت» مؤسسة الرسالة 983 . 

21 - (شرح نيج البلاغة): ابن أبي الحديد» أبو حامد 
عبد الحميد بلن هبة الله المدائني. مج 
بيررت»ء دار إحياء التراث العربي؛ دار المتنبي 
للطابعة والنشر . 
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تحقيق فؤاد سيد. الكويت؛ دائرة المجلبوعات 
والنشر. 

3 . العصر العياسي الثاني/: شوقي ضيف. دار 

4 - (لعيون والحدائق في أخبار الحقائق): مؤلف 
مجهسول. تدة تحقيق سر السعيدي. منشورات 
المعهد الفرنسى للدراسات المربية بدمشق 
2 

25 - (الفخسري فسي الاداب السلطائية والسدول 
الإسسلامية]: ابسن طباطباء محمد بن علي بن 
محمد المعروف بابن الطقطقى. طبعة القاهرة 
23 ودار صادر إييرورت) 966 [. 

7 - (كستاب التنبيه والإشراف]: المسعوديء أبو 
الحسن علي بن الحسين بن علي. بيروت» 
مكتبة خياط 963 1. 1 

6 - (كستاب العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبربر]: ابن خلدون» أبو'ززيد 
عسبد الرحمن بسن محمد. ج4. ضبظ المت 
ورضسح الحراشضي والفهارس خليل شحادة. 
ينيرونلث» دار الفكر , ط 2‏ 988/. 

9 - لمحاضرا ات في التاريخ العياسي]: نبيه العاقل. 
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إسزسا»ع 


مطبوعات جامعة دمشق. 

0 (مروج الذهب ومعادن الجوهر]: المسعودي» 
المطلبعة البهية المصرية. والطبعة الخامسة؛ 
تطق سبد سمي الدين عبد العميد 7973 

1 .. (ساهمة في إعادة كتابة التاريخ العربي 
الإسلامي): برهان الدين دلو. بيروتء دار 
الغا رأبي 985 [. 

3 د (معجم الثسعراء): المرزبانيء أبو عبيد الله 
محمد بن عمران. تبذيب الستشرق سالم 
الكرنكو . القاهرة؛ مكتبة القس 354/[هب. 

3 - (المنتظم فسي تساريخ الملوك والأمم): ابن 
الجوزيء أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن 
محضصكء ج53 دار المعارف العثمانية بعاصمة 
ديدر اباد الدكن 357 آاهف. 

4ت النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة]: 
أب تغفري برديء أبو المحاسن يوسف بن 
تغ رمي بردي الأتابكي. ج3: نسخة مصورة عن 
طسبعة دار الكتبء وزارة الثقافة رالإرشاد 
القرميء المؤسسسة المصرية العامة للتاليف 
والترجمة والطباعة والنشر. 

5 (لؤرقة):-ابن الجراح؛ أبو عبد اه بن دارد بن 
الجراح. تحقيق عبد الوهاب عزّام وعبد الستار 
أحمد فراج. القاهرة؛ وزارة المعارف 953/. 


الألوان فى مخيلة المعري 
© تأثيرها ري عبقريته 


ح 
35 
3 


00 العمسى بالإبداع لدى عدد من أصحاب الفكر والأدب والشعر عبر تاريخنا العربي 

وتبط القديم والحديثء ففي القدي يذكر لنا تاريخ الأدب إضافة إلى المعريء بشارٌ بن 
برد في العصر العباسي الأول» والحضري في القرن"الخامس الهجريء وطه حسين وأحمد الزين 
وعبد الله البردونى في العصر الحديث. 


وقد اهتمت كتب الأدب العربي القديمة ب (المكافيف). فعلى سبيل المثال لا الحصر يقول ابن 
أيبك الصفدي في كتابه (نكت الهَمَيان): صن .2: 'لما وقفت على:كتاب المعارف لابن قتيبة رحمه الله 
تعالى: رجدتيه قد هساق في آخره فصة في المَكافيف. فعدٌ فيهم؛ أبا قحافة» وهو والد أبي بكر 
الصديق؛ وكعب بن مالك الأنصاري؛ وأبا سفيان بن حرب؛ والبراء بن عازب؛ وجابر بن عبد الله» 
وحسان ابن ثابت الأنصاري» وعقيل بن أبي طالب, وأبا الساعدي وقتادة بن دعامة؛ والمغيرة بن 
مقسم, وأبا بكر بن عبد الرحمن بن الحارث بن هشام: والقاسم بن محمد بن أبي بكر الصديق؛ وعبيد 
الله بن أبي أوفى» وعلي بن زيد من ولد عبد الله بن جدعان» وأبي هلال الراسبي» وأبا يحيى بن 
محرز الضبيء وابن عباس رضي الله عنه". 

وعاهة فَفْد البصر محنة يُمتّحن بها الإنسانٌ؛ الذي ما يفتأ يبتدع السبل والوسائل لقهرهاء 
وتجاوز الليل الدامس الذي يغشي عالمه؛ وذلك بتدريب الحواس الأخرى على ما يمكن أن يعوقض 
الحاسة المفقودة» ويتفوق بها على المبصرين؛ فتنمو الملكات» وترهف المواهب والقدرات» بما يؤدي 
إلى التميّز والإبداع "أو الاختراع؛ فيما يقيم [الأعمى] جهده عليه والتفرد أو التميّز فيما يظهر على 
الئاس به وبدربة ذكائهه؛ وقوة ذاكرته؛ ودقة ملاحظاته؛ وبراعة استنباطاته» ووفرة مخزونه 
ومحفوظه؛ مما يُخلَد ذكره؛ ويُعَظّم أمرهء ويجعل منه في دنيا الشهرة بؤرة إشعاع ومضاء؛ ومنبرأً لا 


٠ 
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تلجمه الأهواء؛ وصدق ابن عباس فيما أنشد له الجاحظ!:- 
8 5 8 58 5 . ع : . . 0 كهة *(2 
قلبي ذكيء وعقلي عير ذي دغل وفي فمي صسارمٌ كالسيف مأئثور'(2) 

إن مقولة (ففي لساني وسمعي منهما نورٌ) تعيدنا إلى (العين)؛ مصدر الرؤية؛ ووسيلة تغذية 
العقل والفكر بالمرئيات؛ والتي ينعم بها المبصرء إذ تتحوّل عند فاقد البصر إلى ذكاء إنساني» يقوم 
بدوره التخييليىة في الوجدان» فيعيد تشكيل الأشياء المدركة فوق مسرح الطبيعة» ويحركها بشفافية 
إيدا عية لتحقيق أهداف إنسانية. 

راكاد يريع ليما بسي ان الجميل) أو (الفن الخالض)؛ كأن يتخيل الإنسان ع عالما جديدا 
ار يه البروع | رونتطع الكيل للحركة والنعة ل عوسيره 
الخالصة؛ وهذه القيمة لا تُحسب على أساس المنفعة التي تجنيهاء وإنما على أساس ما تنتجه من 
رضى حسي وتخيليّ مباشرء ومن حيث كونها ألوانا'وأشكالا/واصوات وإيحاءات. 

وهذه (الألوان والأشكال والأصوات والإيحاءات) عمل المقكري الفنان على إظهارهاء وقد فتح 
بهسا أعيننا وأسماعنا وأخيلتنا على عالمه الإإذاعي#ييقك أصج للا ترك لنا من أثار شعرية ونثرية 
معان حقيقية؛ أكثر من تلك البيئة الو افعيّة“التيّ-عاشس-فيها" ونتابع -نحن- العيش فيها ونتنسم 
فواعهاء وما الليل والنهار والظلمة والنور» التي ترددت كثيرا في.آثار المعري» إلارمونٌ ليا 
دلالات؛ وتمتاز بأنها أكثر نقاءً ودفة وَتَرَكَيْد لمن الأشباء التي ثَرَاها-بالعين الخبيرة بما ألفت النظر 
إليه واعتادته. 
٠‏ فأشخاص رسالة الغفران أكثر إلحاحا ووضوحاً في وجوهيم من هؤلاء الأشخاص الذين نقابلهم 
في اتصالاتنا العاجلة. 

لقد اهتدى (برغسون) إلى شيء من ذلك حين قال: إن بصيرة الشاعر أدق في كشفها عن 
الحقائق من تحليل الميتافيزيقي. وهذا ما عناه (كروتشي) حين أصرً على أن كل وظيفة الفن تنحصر 

كلمة (بٍ يرة)ء ٠‏ وقد يملا فيلسوف مجلدا بحديثه عن الخلود» غير أن بيئا من قصيدة من 
أشسعا "ا المزرن نه بجنا 1 حطر ليه الجميل مباشرة. نظراء لما للضوء واللون من معان 
حية؛ وما تخلقه من قوى تصويرية في مخيلة الفرد وخواطره «. كما أن اللفظ الأدبي يضفي على 
معاني الضوء واللون "حموظيا محنياً شتيقاء وسهرا خلايا. إذ يمه المعاني في رمزية لطيفة إن 


سر شو سدع ل ا د.وليد مشوح. ص ث3 . “كناب الرياض. ؤس الرياضر 2022 
ا ع . د.تحمد صادق الكاشف. ص 26 27. مكتبة ا تائعي. القاهرة 27,7,/ 
لغ القنوت والإنسات. تأليف إروين إدماك. ترحضة: . مصطفى ييه ص 3ل مكتبة مصر. من دود تاريخ 
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العر 

وا الع محمد قرانيا 40484 
احتاج الهدف إلى تمويه(1), 

والشاعر الأعمى الذي كف بصره قبل الخامسة يصعب عليه استرجاع مدلولات الألوان 
باستثناء أصحاب المخيّلة المتسعة ممن يتمتعون بمدارك متفوقه؛ وحساسيات مرهفة. 

وأبو العلاء واحد من هؤلاء المبدعين» بل إنه الفريد في إبداعه وذكائه "قد "قد اعثل في سنته 
الرابعة علة الجدريء فما أبل منها إلا بعد أن شوّهت وجهه بندوب لا بُرءْ منهاء وذهبت ببصره 
مسدلة بينه وبين الدنيا حجابا كثيفاء حالك السواد؛ فما انجاب حتى آخر العمر©. 

إن المدقق في الألوان التي ترد في أشعار المكفوفين سيجد أن لهم امدايم علية: رمو 
أسكون يتقف ومسجما متهم : تين ٠‏ كيما تنظم تفكير المكفوف في الأمور الصرية وتزطتحه: 
ال ا 8 

واللون في ذاكرة المعري ليس واضحا جليا من حيث الصفاء؛ كلون الحمرة ]! و الخضرة أو 
الزرقة؛ وسوى ذلك باستثناء الأبيض والأسؤد. وكان كل ما بقي له من ذكريات عهده بنور العين 
لون الثوب الأحمر لذي امبر إياه فى جك ررق ألوبزك قل 
0 

. والمتتبع لألفاظ اللون في شعره يلمس صَدَق"المعري. لأن ما تسرب من الألوان في مخيلته كان 
باهتاء كما في قوله ينتقد الحكام: 


اليبالي مفسيرات السَمجايا كتين جلسين السزيفان شبريا فسنوفة 
قذغد القَوم النضار فسنالو تهنا بسنبن ينا ليون 
أولا يببصرٌ الفتى الذهب الأحمر تسسلاى بيعنة تفسال الفستيوك؟! 


فالأحمر لم يأت مقصودا لذاته؛ وإنما وُصف به الذهبء والعرب قالوا الذهب الإبريز؛ كما أن. 
اللون الأحمر لم يأت إلا بعد لفظ الليالي الموحي بالسواد؛ وأن للنضار لونا تقثم على الذهب الأحمر. 

وفي تفسير (جار الله الزمخشري) في (الكشاف) لآيتي سورة المرسلات: 

"إنها ترمي بشرر كالقصرء ٠‏ كأنه جمالات صثفر" ذكر بيت أبي العلاء في (سقط الزند) 
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حمراء ساطعة الذوائب في الدجى ترمي بكل شسرارة كطلراف 

ثم عقب عليه عائباً عليه مبالغته وادعاءه بما نصه: 

'شسبهها بالطراف» وهو بيت الأدم؛ في العظم والحمرة؛ وكأنه قصد بخبثه أن يزيد على تشبيه 
القرآن؛ ولتبجحه بما سول له من توهم الزيادة» جاء في صدر بيته بقوله: (حمراء) توطئة لهاء 
ومناداة عليهاء وتنبيهاً للسامعين على مكانهاء ولقد عَم جمع الله له عمى الدارين» عن قوله عزّ 
وشل: كأنه جمالات صفر" فإنه بمنزلة قوله: كبيت أحمر؛ وعلى أن في التشبيه بالقصر وهو 
الحصتن تفسبيها؛ من حيكينق: من جهة العظم؛ ومن جهة الطول في الهواء وفي التشبيه بالجمالات؛ 
وهي الحبال الضخمة؛ تشبيه من ثلاث جهات؛ من جهة العظم؛ والطولء والصفرة. 

'فأبعد الله إغرابه في طرافه؛ وما نفخ به شدقيه من استطرافه' 

وقد علقت الدكتورة بنت الشاطئ على شرح الزمخشري مستغربة: 

"هل مثل ذاك التأويل المعتسف المشتط لبيت أبي.العلاء» مما يمكن أن يخطر على بال قارئ 
منصف» تحرر من سيطرة 5 فكرة سبقت إليه بالاتهام؟!"(1). 

ومما تجدر ملاحظته في البيت المذكور أن لفظ (حمراء) لكي يظهر سطوعه جعل ذيوله تسطع 
في الدجى الأسودء ومن ثم ختم البيت بالطراف وهو الأدم الأحمر... وربما كان هذا التلوين يعبر 
عن الانفعال نفعال العميق الذي تملك المعري وهو يَضوغصَنوَرته الشعرية التي تمئد بأسباب-إلى. 
الصحراء العربية. هذه الصحراء التي كان .يذهب إليها أترابه لتستقيم ألسنتهم وتبينَ فصاحتهم؛ ولما 
حرم منها عمل على اصطناعهاء تعوَيّضاً أجمع علية دارسوة» نهم الدكتورة بنت الشاطئ التي لم 
تشك 'في أن محنته هي التي اقترحث عليه عملية التعويض عن محن الدنياء في رؤيا عالمه الآخر: 
فليس يكفيه أن يصير الأعشى أحورء والأعمى بصيراء والهرم شاباً وإِنْما يعوّض الذي امتحن في 
الدنيا بعاهة أو بلوى تعويضا لا يقترح مثله سوى ضرير مبتلى محروم: : فأحَدُ أهل جنته [في رسالة 
الغفران] هم الذين حُرموا نعمة البصر في الدنياء وأجملهم عيونا (عوران قيس). وأطيب :نتياكها ثلنوا 
امرأة كانت في الانيا تدعى (حمدونة الحلبية) طلقها زوجهاء بائع السقط من المتاع؛ لرائحة كرهها 
في فمهاء وأنصعهن بياضاً أمَةَ نُدعى (توفيق السوداء) كانت تخدم في دار العلم ببغداد", 

ثم لننظر كيف أن السواد تضاد مع البياض في نهاية النصء؛ ليظهر ويبين حسب القاعدة 
المعروفة؛ والضة يُظهر حسنه الضد؛ وهذا طبيعي أن يكون الأسود والأبيض متقابلين في رؤية 
الأعمىء لكن الصورة التي سبقتها حين سطع الأحمر في الأسود. هي من غير المألوف. ونجده 
يكرّرها في أكثر من موضع كما في قوله: 
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محمد قرانيا لقا 


ألفنا بلاد الشام إلف ولادة لاقي بها سود الخطوب وحمرها 

إن ألفاظ السواد والبياض كثيرة في شعره؛ ولعلنا نستشف منها أن اللون الأسود يوحي بدلالات 
العتمة والظلمة والظلم والتشاؤم. وهذا ما يمكن أن يقف الدارس عنده لأن التشاؤم كان أساس. فلسفة 
المعصري التي يبحث فيها عن علل الوجود ونتائجه؛ وامتثاله لعلوم الطبيعة؛ وما وراء الطبيعة؛ 
والأخلاق» فشرحها وأضاف عليها. 

'لسم يكن المعري مبتدعاً في ميدان الفلسفة» بل متبعا لمن سبقوه؛ وإن تميّنَ بإضافاته وجديده. 
والمتنبي أستاذ أبي العلاء؛ قد عالج قضايا الفلسفة من قبله» وتحدث عن الجبر والخير والشرء وفساد 
النظم السياسية والاجتماعية, ودعا إلى تغيير الأحوال القائمة» بل أبدى أن الحياة كلها شرٌء حتى بالغ 
بعض كبار ال م أو من مؤسسي الفلسفة المتشائمة في الأدب العربي ل 
تجاوزها. تساي لي يط ار (9/1) أن الشاعر المصيصي قال؛ لقيت بمعرة النعمان 
عجباً من العجب. رأيت أعمى شاعراً ظزيفا يلعب الشطرنج والنردء ويدخل في كل فنّ من الجد 
والهزل؛ يُكنى أبا العلاء؛ وسمعته يقون أنا أحمد”الله على العمى كما يحمده غيري على البصرء ققد 
صنع لي» وأحسن بي» إذ كفاني رؤية الثقلاء البغتضاء: 

ويسروي ابن العديم عن والده أنه سمع عن مشايخ أهل حلب؛ في معرض الكلام على ذاكرة 
المعنؤي العجيبة وذكائه الخارق؛ أن المكصي در وهو راكب بشجرة في طريقه إلى بغداد؛ فقال له 
من يقود ناقته: 'طأطئ رأسك" ففعل: حتى..إذا أب من الرحلة بعد عام مضى وبعض غام؛ ومر بذلك 
الموضسع؛ طأطأ رأسه من تلقاء نقسة» فتلئل في ذلك فأجَاب: “ها هنا شجرة" قالوا: "ما ها هنا شيء" 
ثم فحصوا الموضع فإذا أصل شجرة مجتثة/2). 

إن عبارة 'طأطئ رأسك" ثقيلة الوقع على حسّ الشاعر المرهف؛ وهي ذات مدلول نفسي توحي 
بالخنوع والخضصوع والمذلة والمهانة» وأنى للشاب المتحفز المتوثب أن يتقبّلها إلا بروح التشاؤم 
ورذة الفعل الظاهرة والباطنة. ثم أليس من معناها البعيد شدة السواد وسدة :ة القتامة؛ وسدة النقمة. 

وتقول الدكتورة بنت الشاطئ: لاطو التافه ها أقنيا من كلمة على الحس المرهف للضرير 
الذي يخرج لأول مرة إلى : خضم العالم الواسع؛ وقد كان من قبل ألف الحركة في حدود عالمه 
الصغير الضيق» ما بين المعرة وحلب. مهتديا بحمته الذكي وبصيرته الثاقبة؛ ومترنما بمثل قوله في 
الدهر الأول(3): 
وأغدو ولو أن الصباحً صوارمٌ وأسسري ولو أن الظلام جحعافل 
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وهذه شجرة فحسب على الطريق» أنى له أن يتقي الاصطدام بها إلا أن يقول له من يقوده 
مئيهاً ومرشداً: طاطيء رآسك؟! 

وممازاد من تشاؤم أبسي العلاء أن بغداد لم تحسن استقباله» إذ صادف يوم وصوله وفاة 
الشريف الطاهرء والد الشريفين الرضي والمرتضىء فقصد للتعزية؛ والناس مجتمعون؛ والمجلس 
غاص بأهله؛ فتخطى بعض الناسء ويروي ابن العديم في "الإنصاف والتحري" ص 3 أن أحدهم 
انزعج فقال له: "إلى أين يا كلب؟!' قال أبو العلاء: 'الكلب من لا يعرف الكلب سبعين اسما" ثم جلس 
في أخريات المجلس» إلى أن قام الشعراء وأنشدوا مرائيّهم؛ فوقف أبو العلاء وأنشد مرتجلا قصيدته 
في رثاء الففيد: 

أو دى فليت الحادثات كفاف 

فلما سمعه ولدا الشريف الطاهر قاما إليه ورفعا مجلسه؛ وقالا له: لعلك أبو العلاء المعري؟ 
قال: نعم. فأكرماه واحترماه 

وهكذا كانت البداية:"' مأتمٌ يستقبله يوم وصوله وكلب أولٍ لقب يسمعه في بغداد 

'وكأن الدنيا مترصدة مقدمه لترذه إلى موضتغه عَلِىَالأرض. بعدما طال مزعمه أن النجم 
دونه" 

رفي غربته ببغداد أوى أبو العلاء إلى نفسها محزوتاً يرنو بوجدانة عبر الظلام الدامس المتكائف 
إلى برق لاح من ديار الشام؛ فهاج مواجعه. وأخذ يضفي في- ضمت آلليل؛ وفراغ الوحدة إلى صدئ 
ملء سمعه؛ من تحنان الإبل يعذبه. كاتت تخن إلى الديار» رغم حرصه على ستر وجوهها كي لا 
تلمح إيماض البرق المتعالي من ناحية الشام. “وإنه”مع ذلك ليعجب ليذه البّهم: فل:ز ازهاطيف 
خيال؛ كما زاره طيف خيال فهاجه؟. . ومياها أخرى وردتها من قبل بالفلاة» وهيهات لمثله أن ينسى. 
وإنها لذاهلة عما تلهب بتحنانها من وجد في صدره؛ وهيهات لمثله أن يذهل أو يسلو(!). 
طريبن لصضصوء البارق المتعالي يسبقداد وهنا مالهن ومالي؟ 


سمت نحوه الأبصار حتى كأنها بناريه سن هناوثئمٌ صوالي 
إذا لاع إيمساض مسترت وجوهها كأنسسي عمسروٌ والمملسي سسعالي 
وكم هم نضكدو أن يطبير مسع الصبا إلسى الشسام لولا حبسه بعقال 
لقسد زارني طيف الخيال فهاجنسي فهل زار هذي الإبل طيف خيال 
فيا برق ليس الكرحٌ داري وإنمسا رماتي إليه الدهفر منذليل 
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محمد قرانيا 221108 


فهل فيك من ماء المعرة قطرةٌ يذ يفا سان لس سال 


ولعل قارئ شعر أبي العلاء يلمس أثر الحزن الذي يتشح صاحبه بالسواد؛ فالسواد رمز للموت؛ 
وهو يبرز في أثر الراحلين من الأهل والأحبة والصالحين؛ ويجعل صاحبه يصرخ في شجن وأسى: 


'يا قلب. لعل أمنودك زتجيّ من ولد حام.....' [الفصول والغايات] والسواد رمز للحياة التي 
تغيم فيها المرئيات فيعيش فيها بليل طويل فيقول؛ ظ 


إن ليل المعري الأسود المدلهم بدأ من سنته الرابعة؛ فطال وطال» وقد خيّل إليه حيناً في ميعة 
الصبا وأشر الشباب؛ أنه يستطيع أن ينسخ ذلك الليل بنهار متألق الضياء: وأن يجعل سْراهُ في داجي 
الظلمة تحليقا مع النجوم في مسبح الفلك. 

تقول الدكتورة بنت الشاطئ عن حال المُعري بعد عودته من بغداد» وقد قرر أن يرسخ الظلمة . 
ويحتج على الظلم؛ وذلك بعزلته الاجتماعية: إضافِة إلى عزلته النفسية» فيصير رهين المحبسين» 
تقول: 

'وأوحسش ليله وتتابعت أماليه ورسائله وقصائه؛ من وراء الأسوار العازلة» والظلمات 
المتراكمة؛ تضيء لنا العالم الفكري والوجداتي لنتتاعر إنسان» كشف له الغطاء عن نفسه؛ واستروح 
إلى الإفضاء بمطوي همومه ومواجعه؛ لكشب عن تأملاته ووزاء"(). 

وقد يرمز إلى الموت وما بعد الموت بالظلمةفسَوَاد في الدارين الدنيا والآخرة: 


وإظلام عيين بعذه ظلمة الثرى فقل في ظلام زيد فوق ظلام 
ومن قبل رمز للصبا والشباب بالسواد. وها هو ذا في الشيخوخة يستاء منه فيقول: 

أيامفرقي هلا ابيضضت على المدى فسا سرتي أن بست أسوة حالكا 

قبِيحٌ بفود الشيخ تشبيّهُ لونه بفود الفتى والله يعلم ذلكسا 
وفي الشيخوخة والعجز يكون السواد رمزا لهذه الحياة المضنية: 

ولي أملّ قد شبت وهو مضاجعي وساورني قبل السواد ومافَتَا 
ولن يكبون عنزاء المضنَى المعذّب سوى أنطفاء النور الذي لم يعد يحبه؛ وصار يستعذب 

الموت: 

/ 
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إذا 53 طففبت فيا لثرى أعين فقد منت من عيسى أو رمد 
والسواد رمز العمى؛ وجميع الناس مثله في هذه العاهة يسيرون فيتخبطون ويتصادمون: 

وب بصير الأقسسسوام ملسي أعسسى فيلصسوا فحكحى ' حسندس نتصادم 
وإذا ذكر ظلم عمال السلطان له وجورهم عليه فإنه يخاطب ناقته التي نقلته إلى بغداد شاكيآ 

لها؛ ويربط الظلم والعدل بسواد الليل وبياض الصبح: 

إذا رأيِت سسسولا الليل فاتنصاتي وإن رأيت بياض الصبح فانصاعي 
ونظرا لسيادة الظلمة في عينيه؛ فإنه يطلق (لفظ الليل) على عموم اليوم؛ الذي كثر في شعره 

ثرة لافتة للنظر: ش 

فيابرق ليس الكرعٌ داري وإنمنا رمانسي إلسيه الدهمر منذ ليل 
وحين يرثي أباه» يأخذ على الليالي حكمها الجائر وهو يقصد الأيام أيضا: 

أبي حكمت فيه الليالسي ولم تزل رساج المنايا قادرات علسى الطعن 
وحين يذكر أنه خرج من بغداد مكرهاًء يحمّل ذلك لليالي ويقصك الأيام: 

أن الليالي وهىي حون غوادر بردي إلى بفداد ضيّقة الذرع 
وحين يكابر على نفسه كي يَخفي ضيقة» يعلن أنه يود دوام الليل؛ ويقصد دوام الأيام التي 

ينضاف سوادها إلى سواد القلب واليصر: 

يوه أن ظ لام اللسيل دام لسه وزيسد فيه سولكد القلب والبصر 
وحين يصير إلى الشيخوخة ويرى فمه بلا أسنان؛ يلقي باللائمة على الليالي ويقصد الأيام: 

فمي أخخذت منه الليالسي وإننسي انيريا ونه سي انا سكم 
ولم يكن اللونان الأبيض والأسود في بصيرته سوى مكونات فكرته رسمها رسماآ 'يمسّ 

عواطفه وخياله» حتى ينطلق لسانه بوصف هذا الشيء»؛ نقلا عما تركته صورته في خياله وقلبه؛ من 

الكل المفضّتل والتأثشير الشديد" لكن الدكتور طه حسين يرى أن المعري في وصفه للمبصرات؛ 

ومسنها الألسوان يقلد ما سمعه من المبصرينء فلم يبلغ شأوهم 'في هذا الفن؛ فيحتال في أن يعوّض 

شعره من هذا القصور ما يزيّنُ لفظه؛ ويجمّل معناء"(1) 
إن للبياض والسواد قيمة تعد من أهم القيم الفكرية والفنية في الأدب العربي نامح فيها بصورة 

جلية المقابلة بين الأبيض والأسود والليل والنهار والنور والظلام وكل ما يمكن أن يتصل بهما من 


)د م : 7 
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معان ترمز للخير والشر والعدل والظلمء فالظلام رمز الضيق النفسي؛ والشرء والظلم؛ والباطل» 
والعتمة. والنور' رمز الحب والخير والعدل والنهار والضياء. وهما في تقابل دائم في النفس؛ 
وصراع مرير في الحياة لا ينتهي» وقد عرفتها جميع الآداب في الأمم القديمة والحديثة؛ وهذه 
ظاهرة في شعر المعري ثرية خصبةً وردت صريحة تارة ورمزية تارة أخرى؛ تتصل بكل طرف 
من أطرافهاء وهي تمت من صورتها المجملة المقتضبة المتمثّة بالأبيض والأسود؛ أو بالليل والنهار» 
أو بالحق والضلال؛ وهذه الثنائيات في صراع مستمر إلى صورها التفصيلية التي يضفي عليها في 
كل مره معنى جديدا. 

إن رموز البياض والسواد المستغلغلة في شعره؛ كانت نتيجة طبيعية لحالته البصرية لكن 
البصيرة صقلتها وعالجتها لتقثمها في صور اختلفت اختلافاً واضحاً عن صور المبصرين. 

ولنقف عند قصيدته النونية نتسقط رؤية البصيرة لهذه الألوان التي خرجت من معطف الأبيض 
والأسود لتلبس غلاله الشاعرية والشفافية والجمال النفسي؛ غير المرئي: 


3 


عاشي فإن بيض الأماني نيت والظقلامٌ ليس بفاتسي 
رب ليل كأنه الصبح في الشسن وإن كتحمناة السيوة الس سان 
قدركضنا فيه إلى اللهولفَا / وقف لتم وقفةالحعيران 


فكثي ماقلت والليل طفكل وش باب الظظلمساء في العسنفوان: 


لينتسي هذه عروس من.الزئج علسنيها قلاذنله من جمان 
وكأن الملل يهوى الثريا فسالل واعمعغّح يتقان 


وسهيل كوجنة الحب في اللون؛ وققب السحصسب في الخفقان 
سسيتباة كألنه الفارس المُعلم بلبدوق مسعارض الفدزس ان 


يسرع اللمح في احمرارء كما تسرع في اللسسج مقلية الغض بان 


شم شاب الدجىء وخاف من الهجر؛ فتتى الش سيب بالزعف ران 


ونضافجره على نسره الواقمع سس سسيهفا فه همه باللشض سيران 
هذه صورة من أروع مشاهد الطبيعة» رسمتها بصيرة المعرى الفنان؛ بألوان روحه التي كشفت 
عن إحساس دثيق؛ مرهف الشعور مستغرق النفس في تأملاته 'واعي الفكر في تصوراته؛ واسع 
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الأفق في مطالعاته. نفاذ إلى دقائق الأشياء وأسرارهاء يستطلع مكنونات الطبائع إلى عمق أغوارهاء 
متتبع كل حركة وخلجة. لم يفت في هذه اللوحة الشعرية سريعٌ نبضء» ولم يُخف عنه خاطف ومْض؛ 
ولم تند عنه لمحة تلاحقها لمعة؛ أو يختلط منظرٌ في هذا الموكب الساحر بمنظرء أو يطغى لون على 
آخر في كل مظهر". 

"في هذه الصورة نشهد في البيت الثاني منها المقابلة الصادقة بين بياض اليل وسواده. إذ ' 
يضفي فيها الشاعر من إحساس الشباب الطافر؛ الجاري وراء الجمال الساحر ونعيم الحياة الغامر؛ 
واللاهي عن مآسيها وأحزائهاء وهمومها وأشجانها بهدوئه الناعم لون مبهجً غير ذلك اللون القات' 

ووصف الأماني في البيت الأول بالبياض. ليس لأن المعزي يعقل هذا اللون؛ فتد حدثنا أنه لا 
يعقل من الألوان إلا الحمرة؛ وإنما "لأنه رأى الناس يصفون الجميل بهذا اللون؛ ويستبشرونه فيما 
لهم من النظم والنثر والحديث؛ وهو بعد يريد أن يصف أمانيه بالحسن؛ وقد حفظ أن الظلام لوثه 
السواد الحالكُ إشارة إلى اليأس» وانقطاع الرجاء من لذات الحياة» وسأل صاحبيه أن يعللاه بما 
عندهما من خير ليتلهى عن احتمال هذه الحياة المفعمة باليأس والقنوط(!). 

م يشبه في البيت الثاني الليل بالصبح لا في سْتيءْ: مَاذي,بل فيما يمنع النفوس به من السرور 
والطمأنينة» ولفعه بطيلسان أسوذء كثيراً ما لفعه به الناس قبله: 

وئصة مقابلة أخرى بين الحركة والسكون: حركة هذا الشباب الذي يتسابق إلى مسارح الهو 
ركضا في بهجة ومسرة؛ ثم سكون النجم الواققت_في-وعتوم وحيرة: والحيرة سبيل إلى الأسى 
والحزن وإلى السكون والوجوم. 

"ثم ينقلنا معه إلسى مقابلة أخرى بين -الطفولة في وَدأَعَنَها آلقرَيْرةء وبين الشباب في فنونه 
الغريرة: طفولة القمر وهو في أول الشهر ليدرج إلى تمامه في منتصف الشهر خطوةٌ خطوة؛ وقد 
اشتدت من حوله الظلمة بسواد إهابهاء مزهوةٌ بأول شبابها وما هي فيه من قوة وسطوة. 

شميبدأفي وصفف ليلته هذه التي امتلكت مباهجها عليه مشاعره؛ وطردت النومٌ عن أجفانه: 
فيشبهها بعروس من الزنج قد أفاض عليها الشباب من غلوائه زيادة في التكوين» وحسنا في التقسيم؛ 
بحيث تزهو على أثرابهاء وقد حلى جيدها بعقود من اللؤلؤ! يريد بذلك تلك الأضواء المنبعثة من 
الكواكب هنا وهناك في صفحة السماء. وهتا تبدو براعة هذا الشاعر الرسام الفنان في قوله: 
'عروس من الزنج' ذلك أن هؤلاء القوم شديدو التعلق بالطرب؛ حتى ليُضربُ بهم المثل "أطرب من 
زلجي . 

وكما قلنا إنه لم تند عنه لمحة؛ فنحن بعد ذلك أمام مشهد رائع من مشاهد الوداع» بين الهلال 

الذي أراد به صورة فتى؛ والثريا التي أراد بها صورة فتاة؛ وقد اعتنقا عناق الوداع. ذلك أن الثريا 
لا تمكث مع الهلال حين يهل في أول ليلة إل زمنا قصيرأ ثم تغيب. وهم يضربون المثل بهذا اللقاء 


0 ل[ ديد ذكرى أي العلاع ا معري. ا مرجع السابق. ص 208. 
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سيا العرر 


الخاطف: فيقولون: 'ما ألقاه إلا عداد الثريا من القمر". 

ويصور في البيست الذي يليه كوكب سهيل الذي يُرى مضطرباً لقربه من الأفق؛ فيثنبه 
اضطرابه بخفقان قلب المحب حين يلقى من يحبء ولأ ينسى الشاعر هنا أن يحدّد لون هذا الكوكب 
بالتشبيه دون أن يذكر اسم هذا اللون؛ إلا بعد قليل» 'كوجنة الحب" بكسر الحاء- أي المحبوب الذي 
تحمّر وجنته عند لقاء حبيبته» ومعروف أن هذا الكوكب يضرب لونه إلى الحمرة!!). 

شم يشير في البيت الذي يليه إلى سرعة لمعان سهيل وحمرة لونه يشبهه في هذا بلمعان عين 
الغضبان في سرعتها وحمرتها. وقد أفصح في هذا البيت عن هذا اللون. 

شم يليه بيت يصوره فيه قتيلاً مضرجا بالدم من سيوف أعاديه؛ وقد وقفت أختاه 'الشعريان' 
تبكيانه؛ وكانت العرب تقول: "الشعريان أختّا سهبل. إحداهما: (الغميصاء) وهي في المجرة؛ لا تنظر 
إليه لأن عينها غمصت من البكاء. أي كثر القذى فيهاء والأخرى "الشعرى العبور" قد عبرت إليه 

نهر المجرة؛ فهي تنظر إليه؛ وفي عينيها عبرة. 

ونذكر هنا أن قوله: 'سيوف الأعادي" لريوة حشرا في هذا البيك) وما ورك نيان تازيكي 
بعيد لم يغب عن ذهن الشاعر في هذا"التامل: ذلكمن سهيلا - وهو من الكواكب اليمانية- يثيره في 
تفده عن باقي الكواكب الششامية واعتزاله إياها أجقد هذا الكوكب عليه؛ فجعلها أعداءً له؛ ترميه 
بسهامها فتصرعه؛ ومعروفء أن بين القبائل المضرية والقبائل اليمنية أحقادا قديمة كانت» فأضفى 
بهذه اللفتة التاريفية على صوَّرّكَهَ إبداعا آخر حين جعل الحقد الكامن في نفوس القبيلتين قد 
تجاوزهما إلى الكواكب اليمَئية وَالشامية. 

ثم يشير في البيت الذي يليه إلى طول الليك: فيجعل كواكبه لطوله كأنها لا تبرح مكانها ومن 
هذه الكواكب نجمان خلف سهيل يقال ليما قدما سهيل؛ وخلفهما كواكب أخرى يقال لها الأعيان؛ فإن 
سهيلاً على الرغم من أن له قدمين؛ قد تقاعس عن الحركة؛ وعن السير. 

ويشبه الظلام في البيتين الأخيرين -حين ظهر فيه بياض الصبح مع ما يبدو في الأفق من 
حمرة- بالرجل الذي يخشى أن ييجره حبيبه إذا رأى الشيب قد دب في رأسه؛ فيعمد إلى ستر هذا 
الشيب» وتغطيته بهذه الخمرة» التي يضيفيا به: 

شم يجعل النسر الواقع -وهو الكوكب المنير الذي تشبّهه تشبّهه العرب بنسر ضم جناحيه إلى نفسه؛ 
كأ واقم على شية وجداحاه هما النجمان اللذان إلى جانيه- يدم يِيمٌ بالطيران حين رأى عمود الصباح 
يشق الظلمة كأنه سيف مسلولء وهنا مقابلة بين النسر الواقع وهو كوكب كما ذكرناء وبين النسر 
الطائر وهو كوكب آخر. 

هذه الصورة الرائعة التي حلّت فيها الألفاظ الراقصة والموسيقا العذبة محل الألوان والظلال؛ 


0) استفدنا م: شرح ظاهرة اللون في اله قصيدة النونية من دراسة حسن_ كامل الصيرق: أبر العلاء العري رهين ا محبسين. ا منشورة 
حراج : 
فى يملة الال القاهرية. العدد ا خاص بأهل البصر والبتصيرة. ص 29 . 
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وتواكبت فبها التشبيهات البديعة مع اللفتات السريعة؛ ربط فيها المعري بين مكتسباته الثقافية في 
الأدب والعلوم؛ وبين الأحداث التاريخية البعيدة» والأساطير المئواترة القديمة مما وعته ذاكرة هذا 
الشاعر الفنان» وقد يصعب على بعض الناس أن يصدقوا أن الذي رسمها بالكلمات» وبهذه الدقة 
والبراغة؛ شاعرُ كان يعيش في ظلمة مسدلة على عينيه؛ ولكنه عاش ببصيرة نفاذة لم يستطع العمى 


أن يسدل عليها ظلامه". 
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يا 


ذ. سعل بو فلاقة 


بتناول موضوع هذا البحث آراءع"الدارسين في "خطبة طارق بن زياد" 0-0 
9 فى لسبة الخطية الى ؛ فوكّف بعض الباحثين وقفة شك في نسبتها اليه 
وأثبتها له باحسئثون آخرون؛ وسنتناول آراء أهؤلاء وهؤلاء في هذه الخطبة ونسبتها 7 
طارق» ثم نبيّن بطلان هذا الشك . 


مسنذ وطئت أقدام المسلمين أرض الأندلسء وهم يعيشون في نزاع دائم مع سكان البلاد 
الأصليين» وقسد ظلست السيوف مشرعة بين الفريقين طوال مدة حكم الولاة!!). ويطلق. اسم عصر 
الولاة على الفترة التي أعقبت الفتح الإسلامي للأندلس ودامت ستة وأربعين عام  92(‏ 138 
ه ). وتبدأ هذه الفترة بطارق بن زيادء ثم بموسى بن نصيرء ثم بابنه عبد العزيز» وتنتهي بيوسف 
الفهسري سنة 138 ه. وقد ولي الأندلس في هذه الفترة اثنان وعشرون واليا2)؛ فمنهم من كان 
يُعيَنهم خلفاء بني أمية في دمشقء ومنهم من كان يعيّنهم والي إفريقية في القيروان» وكانوا يختلفون 
قسوة وضعفاء واستقامة وانحرافا. . وفي هذه الفترة توغل المسلمون الفاتحون في بلاد إسبانية وفتحوا 
بلادا جديدة كبرشلونة (812101510111)؛ وقشتالة (6,485111.1.5).؛ ثم فتحوا جزءا من فرئنسة . 
بقيادة عبد الرحمن الغافقي؛ فوصلوا إلى مدينة ليون (011ل!:1) وما زالوا يتقدمون في قلب فرنسة 


كلية الآداب» جامعة عناية بة (اجخزاسع. 
4 و يي ل الأدب العري وتاريغه» ص 00006 
*) ابن القرطية: تاريخ افتاح الأندلس» ص: 19 وما بعدها. 
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حتى بلغوا تور (101[85) ولكن شارل مارتل اعترضهم بجموع الفرنجة في سهول بواتيهل' 
وقتل في تلك المعركة؛ التي يسميها العرب بلاط الشهداء قائدهم عبد الرحمن الغافقي» وكثيرون 
معهه. وكان في ذلك سنة 144 ه(732م). ولم يقتصر عصر الولاة على الحروب بين المسلمين 
والنصارى في أوربة بل حدث شقاق عظيمٌ في المسلمين أنفسهم2)؛ فقد كانت هناك نزاعات وحروب 
داخلية على أشدها بين العرب والبربر تارة» وبين العرب أنفسهم تارة أخرىء ولاسيما بين القيسية 
واليمانية؛ ثم بين مؤيدي الأمويين والعباسيين. لهذا كله كان عصرٌ الولاة عصرا مضطريا وكانت 
السمات السياسية فيه. هي: الحروب والصراع؛ وعدم الاستقرار: مما جعل القلق يدب في أوصال 
المجتمع ٠‏ ويفكك فوته ل 0 

ولدن هذا العصر بدأت الخيوط الأولى افجر الأدب الأندلسي؛ فقد عرف عصر الولاة شذرات 
من الشعر والنثر قالها أدباء من الطارئين على الأندلس7)؛ كانت بمثابة خيوط الفجر الأولى التي 
تؤذن بصبح مشرق. ويبدو أن أوّل نص أدبي عربي تردد في الأندلس هو هذه الخطبة وأبيات 
شعرية أخرى قالها طارق بن زياد في الفتح؛ وقد أوردها المقري في النفح|5. 


أولا: معطبات: 

1 لشخصية: 

هو طارق بن زياد ولد سنة 50 ه-/40كم؛ وتولى طنجة سنة 89ه/707م؛ ثم فتح الأندلس 
سنة 92 هل/710م. أما وفاته فكانت على الأرجح سَنة 2--. وقد اختلف في نسبه؛ ولكن 
أرجح الأقوال أنه بربري في ولكنه كان .على صلة بالعروبة والإسلام منذ زمن ليس بالقصيرء فق 
ذكر له ابن عذاري أبوين ف في الإسلام؛ فاسمه الكامل: طازق بن "زياد بن-عبد الله ويبدو أنه ليس هو 
الذي أسلم أولا بل والذه وجدّه الذي يكون قد انتقل إلى المشرق؛ وهناك نشأ طارق في بيئة عربية 
إسلامية؛ مع احتفاظه بلهجة أجداده البربرية؛ ثم جُند بعد ذلك في جيش موسى بن نصيرء؛ وجاء معه: 
إلى المغرب؛ وكان من أشد رجاله!. 

2- الظورف: 

أمَا الظرف الذي قيلت فيه الخطبة فهو كما ذكر ابن خلكان والمقري؛ أن طارق بِنٍ زياد لما 
استقر بأرض الأندلس» ٠‏ وبلغ دن لذريق منه قام في أصحابه؛ فحمد الله وأثنى عليه» ثم حث المسلمين 
أ وقعت معركة بلاط الشهداء في سهول بواتبه وعلى بعد بحر 2510 كيلو مثرا م: ن باريس حنويا . 
انظر' بعلرس البستاق' : أدبا ع العرب في الأندلس و صر الانبعاث؛ ص :16 
لظي أضبار جمرعة: ص: 9 وما بعدها و بن الفوطية تاريخ افتاح الأندلس» ص. :9 . وها بعدها . وابن عذاري: البيات 

ا مغري» جه ص: #4 وما بعدها. 
مزلا الأدباء هين" ابو ا نطار حسام بن ضرا ر الكلبي» وحعونة بن ن العمة الكلاي؛ رطارق بن زياد رغيرهم. 
4 انظر القري. فح الطيب» مي|؛ ص : 265 
لآاايى عذاري: الصيد ر السابق» ج22 ص: 4 وما بعدها . وابن القوطية' ' ا مصيدر السابق» ص: 8 رما بعدها , 
يي بسي سه سس يي ات 777977292227777 


132 


ب العر دسعد بوفوقة 84044 
على الجهساد ورغبهم في الشهادة؛ ثم قال: 'أيها الناس؛ أين المفر...'7!). أما ابن هذيل الأنالسي» 
وهو من أهل القرن الثامن الهجريء الثالث عشر الميلادي؛ فأورد لنا رأيآ آخر عن الظرف الذي 
قيلت فيه الخطبة؛ خالف فيه ابن خلكان والمقري» وغيرهما من المؤرخين»؛ فقال: '... فاقتتوا ثلاثة 
أيَام أشد قتال؛» فرأى طارق ما الناس فيه من لكل اموس ريح بر هلل امبو ا بان 
الشهادة ثم قال: أين المفر؟ البحر من ورائكم والعدو أمامكم..."7). 

ومهما يكن من أمر فإنٌ الظرف الذي قيلت فيه الخطبة هو فتح الأندلس؛ ولا يهم أكان ذلك قبل 
بدء المعركة الفاصلة أم أثناءها. 

3 حداة الخطبة: 

لقد عاشت الخطبة في المصادر المغربية والمشرقية التاريخية والأدبية» كتاريخ عبد الملك بن 
حبيسب7), المتوفى سنة 238 ه/ 852م والإمامة والسياسة المنسوب لابن قتيبة1)؛ المتوفى سنة 
6هم/ 889م؛ وسراج الملوك للطرطوشي3), المتوفى سنة 520ه/ 1126م؛ وريحان الألباب 
وريعان الشباب في مراتب الآداب لأبي محمد عبد الله المواعيني الإشبيلي)؛ عاش في عصر 
الموحدين؛ ووفيات الأعيان لابن خلكان27» المُتوفى سنة 681ه/1282م؛ وتحفة الأنفس وشعار: 
أهل الأندلس لعلي بن عبد الرحمن.بن هذيل 37 )مو هومن أهل القرن الثامن الهجريء ونفح الطيب 
للمقري”» المتوفى سنة 1041ه/1631م. 

وقد وردت الخطبة في هذه المصادرَ بنصوض متشابهة حينا ومختلفة حينا آخرء ولكنها نالت 
شهرتها بفضل ابن خلكان- الذي.نقل حرفيات الخطبة عن مصدر لم يذكره؛ ثم أخذها عنه المقري 
2 فأورد لنا نصما 'منقحا ومشذبامشب ا كا بتباقله المتؤرخون وَالكنّاب في تأليفهم ومصنفائهم خلال 
عصره من أخبار تتعلق بالإطار البنائي والأدبي للخطبّة دون مناقشتها وتحليلها!!). 

وقد اتخذنا نص 'نفح الطيب' أساسا للدراسة باعتباره من أكمل النصوص التي وصلت إليناء 


(0اانظر ا مقري: ا مرجع السابق» مج[ صء 40 

انظر تحفة الأنتنس وشما رأهل الأندلس (النسخحة ا مخطوطة التي لشرها مصورة لويس مرسييه في باريس» سنة 1932 صن :70 
ور ؛ تقلا عن د.سوادي عبد حمد: طارق بن زباد» عي: 84. بغداد 98/5 [). 

لانشر جسزيًا من الكتاب الدكتور حمود مكي في صحيفة معهد الدراسات الإسلامية بمدريد) العدد 5 عي + 222 نقلا عن 
الدكتور عبد ال رمن علي ا حجي في كتابه: التاريخ الأندلسي) ع : 59. 

0)انظر: ج2: ص : 106 -107: طبعه موفم للدشر ا جزائر, 1989 . 

اذاانظر: ص: 2154 تقلا عن الدكتور عباس ا جراري في كتايه: الأدب ا مغر ي ٠‏ .نر خلال ظراهره وقضاياه؛ ص 267-66 

لأعنطوط باخزانة ا حسنية بالرباط رق م 2647. تقلا عن د.عياس ا جراري: مرجع السايق» عى: 61. 

ع موك ص: 321 - 332: ط.دار الثقافة» بيروت. 

لان ابن هذيل» ا مرجع السابق» ص: 20 - [/7. 
5 نفح الطيب» مج[ء ص: 240 - [24. 
10 سوادي عبد غمد' : امرجم السابق» ص: 55 --86. 


133 


وإن: كان اختلاف النصوص في المصادر القديمة يدعو إلى الاعتقاد بأنّ الخطبة قد أدخلت عليها 
تعديلات وإضافات من قبل الأجيال اللاحقة حتى انتهت إلى الشكل الذي هي عليه الآن. 

4 نص الخطبة!!): 

قال: 'أيّها الناسء, أين المفر؟ البحر من ورائكم؛ والعدوٌ أمامكم؛ وليس لكم والله إلا الصدق 
والصسير: واعطسوا ألم ف هذه الجزيرة أضيغ م الم في ةانم وف استقبلكم عدوكم 
بجيشه وأسلحته؛ وأقواته موفورة؛ وأنتم لا ور () لكم إلا سيوفكم؛ ولا أقوات إل ما تستخلصونه 
مسن أيدي عدوّكم., وإن امنَدّت بكم الأيام على افتقاركم ولم تنجزوا لكم أمرأ ذهبت ريحكم!. 
وتعوّضت القلوب من رّعبها منكم الجراءة عليكم, ٠‏ فادفعوا عن أنفسكم خذلان هذه العاقبة من أمركم 
بمُناجزة) هذا الطاغية؛ فقد ألقت به إليكم مدينته الحصينة؛ وإن انتهاز الفرصة فيه لممكن إن 
سمحتم لأنفسكم بالموت؛ وإني لم أحذركم أمراً أنا عله بنجوةا! *, ولا حملتكم على خطة أرخص 
متاع فيها النفوس (إلا وأنا)7/أبدأ بنفسي, واعلموا أنكم إن صبرتم على الأشق ق قليلاء استمعتم 
بالأرقه الألذ طويلاء فلا ترغبوا بأنفسكم عن نفسي, ٠‏ فما حظكم فيه بأوفى من حظيء [وقد بلغكم ما 
أنشأت هذه الجزيرةٌ من الحور الحسان؛ من بنات'أليؤْنان. الرافلات في الدر والمرجان؛ والخلل 
لمتستوجة بالفقيان 117 لمفصورات فى لصي الملوك ذو التيجان]» وقد انتخبكم الوليد بن عبد 
الملك أمير المؤمنين من الأبطال عربانا! ا ورضيكم لملوك هذه الجزيرة أصهاراً وأختانا")؛ ثقة 
منه بارتياحكم للطعان(19), واستماحكم بمجالدة الأبطال والفرسان. |ليكون حظه منكم ثواب الله على 
إعلاء كلمته, وإظهار دينه بهذه الجزيرة. وليكون مَقْنْمّهَا خالصة لكم من دونه ومن دون المؤمنين 
سواكم, والله تعالى ولي إنجادكم على ما يكون لكم. ذكرا في.الدارين؛ واعلموا أني أول مجيب إلى 
ما دعوتكم إليه؛ وأني عند ملتقى الجمعين حامل بنفسي على طاغية القوم لذريق فقاتلة إن شاء 
الله تعالى: فاحملوا معي؛ فإن هلكت بعده فقد كفيتكم أمرد. ولم يُغوزكم بطل عاقل تسندون أموركم 


لاير ر قري" نفح الطيب (تعفيق إحسساد عباس ): مأل ص 74 00 

2 لوز : اللجأ وا معتصم وا مراد به هنا السلاح. 

3 

دوكر : ذهبت قوتكم , م قوله تعاى: فأرلآتنار كوا فتفشلوا ذهب ريك واصيرمر ا سورة الأتفال» الآية: 4/5. 

لامر : امقائلة والقضاء على ' الخصم. 
بنحرة: يمنجاة: بتخلاص والأصز ف النحوة: ا مكان ا مرتفع. 

لذ ريادز من ابن غخلكان . 

7 العقيان: الذهب. 

35 

لأا يمُربانا: : وردث في بعض النسح بالزاي العحمة (عمريات”. لو د حهيء ع عمازب: : كصاحب وصحبان» أو 
دك : كشجيع ر شجرهال* 0 م بتروج» ويباءر أن هذه ا ا رراية هي الصحيحة بدليان قرله بعد ذلك "ورضيكم 
ملرك هذه ا جزيرة أصهارا را 

أعساناة حمع عقردد عن ا 57 ركل من كان مِنْ قبل اللرا كالاب والأخ والعم كزوج البنت أ را ل ج الأخيت 
وم كان من قل الرأة 5 جيعه مأختان, ومن قبل از وج أحماء. 

10 

0 إرتياحكم للطعان: رضاكم بالقنال؛ ارتاح إلى الشيء' رضى به وقبله. 
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قم 


جا جد 2 5 جد جا 1 أ 5 ١15‏ دسهد بوفلاقة 2 


إليه وإن هلكت قبل وصولي إليه فاخلفوني في عزيمتي هذه. واحملوا بأنفسكم عليه؛ واكتفوا الهم 
من فتح هذه الجزيرة بقتله؛ فإنهم بعده يُخذلون'. 

1 عنوآن الخطبة: 

تُمرف هذه الخطبة في الكتب المدرسية باسم '"خطبة طارق بن زياد" أو '"خطبة طارق في 
الترغيب في القتال'7!)» وليس هذا العنوان جُزاءاً أصيلاً في الخطبة؛ وإنما هو عنوان وضعه لهاء 
اجتهاداء بعض المنتقين للتمييز بينها وبين خطب الآخرين؛ وهذا يعني أن هؤلاء المنتقين قد أقروا أن 
لطارق خطبة واحدة؛ ونحن لا نشاطرهم الرأي في ذلك؛ لأننا نعرف أن ما وصلنا من مصادر قديمة 
قليل جداء وأنّ ما ما وصلنا فيها من أخبار ونصوص ليس غير جزء ضئيل مما كنا ننتظر وما زلنا 
ننتظر أن يأتينا يوم يُكشف فيه النقابُ عن تراثنا الثفين؛ ولعلّنا نكتشف عندئذ أن الرو هن أخري 
وأشعاراً أخرى؛ كما ذكرت بعض المصادرا". 

وهيق فنبذا حافك ادر عا ؛ في التفكيو: يوضع عنوان لخطبة طارق؛ هذه حتى ثميزها من 
ا اي ا 0 
ناحية ثانية» ونرى بأنٌ العنوان المناسئب لخطبة طارق؛: هو: "خطبة الفتح' على غرار الفط الوداج 
للرسول الأعظم محمد (24). 

2. نوع الخطبة: 

تعد خطبة طارق بن زياد هذه منَغَيونَ الأدت_العربي؛ 'وهي من أروع الخطب الحربية التي 

3 هدةف الخطبة: 

هدف الخطبة الأساسي هو تحريض الجُند على القتال وبعث الحماس في نفوسهم؛ وحثهم على 
الصمود والثبات لمواجهة العدو والانتصار عليه 

4. أقسام الخطبة ومضمونيها: 

تخلو هذه الخطبة من أيّ شكل من أشكال المقدمات» إذ يتناول طارق الموضوع مباشرة؛ ويشتمل 
على ثلاثة مقاطع متتالية تكون فيما بينها وحدة في في الموضوع (الحث والتحريض على الجهاد). 

المقطع الأول: الترهيب: ويبدأ ب(أيها الناس؛ أين المفر؟..) وينتهي ب(إلاّ وأنا أبدأ بنفسي). 

وقد وجّه فيه طارق الخطاب إلى أصحابه؛ ورسم لهم صورة عامة للظروف التي هم فيهاء مما 
يفرض عليهم الصمود والثبات لمجابّهة العدوء وقد اعتمد في ذلك على المقابلة بين وضعيتهم 


()انظر الدكترر حمد خلينة رزكي سويلم: الآدب العري وتاريقه؛ فى: 1004 . 
اقايطر: ا مفري: ا مرجع السابق» مج أ ص: 065 ذك رأنْ الأبياث الثلائة من قصيدة) رهذا يعن ني أن أصلها أطول من ذلك. 
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ووضعية أعدائهم؛ فالمسلمون محاطون بالبحر الذي خلفوه وراءهم؛ وبالعدو الذي يزحف نحوهم؛ 
وقد شبّههم في وضعهم هذا بالأيتام الضائعين في مأدبّة اللثام؛ لا سند لهم ولا معين إلا سيوفهم» ولا 
قوت إلا ما يستخلص ونه بأنفسهم من أعدائهم الذين يتوافرون على جيش جرارء وأسلحة كثيرة؛ 
وأقوات موفورة؛ ثم حذرهم من خطورة النتائج؛ إن طالت بهم الأيام وهم على هذا الوضع؛ ولم 
يننفذوا ماهم بصدده من القضاء على عدوهم, الذي يمكن أن ينقلب خوفه منهم جراة عليهم!؟. أي: 
أنه جعل جنوده في موقف حرج لا مجال فيه إلا للموت أو الاستماتة في القتال؛ وجعل نفسه مثالا 
1 حيًا يتقدم صفوف المجاهدين!©. 

وإقسد لجسأ في خطبته إلى العقل أوّلا دون العاطفة عندما وضع جنوده : في الإطار الحقيقي بعد 
إحراق سفنه!")؛ وحين يسيطر العقل على العاطفة في الخطبة 5 تغيبْ الصور عن الساحة» ويتوقف 
الخيال عن التدخل.. . فحديث العقل هامس هادئ. أما حديث العاطفة فحديث قارع ضاج يستثير' 
النوازع البدائية في النفوس كما تستثيرها الطبول بأصواتها القوية المدوية!ة). 

المقطع الثاني: اللرعيةة وبدا ع ب(واعلموا أنكم إن صبرثم على الأشق قليلاً)؛ الك ا 
تعالى ولي إنجادكم على ما يكون لكم ذكراً في الدارين): 


علي لغزيرى: أدب ساب اشرب ل الاتنكد ل صضص: 412 

2 الرجز في الآدب العري وتاريضه, ؛: وضع بمسة من الأسائذة بالأقطار الغربية» ص: 157 . 

3 راقمة إحراق السف. ن ا منسوبة إلى طارف بن زياد / تمظ بالتكفيق وانكابة:_ وقد تك الزرحرن حرفا بين الظن واليفين» وأرّل 
من ذكر هذه القعة هر أبو عبد الل حماء الإد, ريسي (3600هس) صاحب كتاب "نرهة الشتاق", إذ يقول: "لا حاز طارق 
بعسن معه من الم رابر» وتمصنوا بهذا ا جب 10 بانغطته أن العر بلا تثق به.فاراد أن يريخ ذلك عنه» فأمر بإحراق الراكب 
اله في جساز علبها.. ."(انظر: نزمة الشتاق» معر: 77 . ولس شك بعص الو رئحين ف ال حادئة فإنُّ هذا لخ امارد سْ 

بعض ا مستشرقين الذين يشك في نواياهم؛ وثمن لا نششك في ا حادئة» وإن شك فبها بعض الناسء الأنّ حرق السفن عمل جياد 
سن الباحسية الاسترانيجية» فهو شذا العمل يكود فد قطع على ا حيش كا سس ل أملل في العودة إل ا مغرب؛ وليدفه محر اك 
مسال تاوامس لاسي بل الأمام. كما أن الخطية تؤبد صحة هله الوائمة فهر يسشهلها بترا له: "آيها 
السناس» أن : الفر؟ البحر ررائكم, والعدم أمانكم: وليس لكم واللّه إلا العدق ؛ والصير.. ," والدليا مطل 
مغل هذه الواقعة كانت شائعة ليس ن فق ف التاريخ العري الإسلاهيء وما في اغا ا أقدم العصور فقا 
ذكر حرجي زيدان أذ الأسمباض عنادما غزوا اليمن وبعد عبورهم البحر تعدّت هم جبوش الدرلة ا حميرية الكثيفة» فخطب 
أرباط فائد ا حبش ابي ل عه نا "يا معشم ر ا خبشة قد علسش مالك م لن ترجعوا إلى بلادكم أبدا: ام 

إن دخلشيوه غرقتم وإل سلكتم البر هلكتم والندتكم العرب عيدا وليس لكم إلا الصر حو ى تموتوا أو تتنلرا عد وك" رانظر 
العسرب قبل الإسلام مس: 14)0ع. وكذلك اشر بيرم يرل خطب يي عسكره الذي ذهب لتحرير اليمن 
مسن الأحباش بعد أن أحرق سفنه قائلا: يس أمامكم إلا إحدى" انسين إِمَا القتال بشحاعة حجن الظفر وإما الامشكانة 
| والتخاذل» وحينذاك يلحفكم العار والخزي الب" ' (تاريع الطبري ج70 2ص 19ل. وقد أثرت قصة إحراق طا رف بن زياد 
للسفم. نال الكنشف الإساء " اهرنا اد وكورتيث” الي فح ا مكسبك منة 926 ه_/ 9 [5 1م فقد فعا ن فغُل طارق عندما 
أحسرق سبسفنه الذي قدم عليها جيشه م.: ن إسبانية حا ما اشرف على شواطئ ا مكسيك ل> كي يقطع على جنده كا ن تشكير في 
السرقعة الارننار مد عبد اللْد عنان؛ دولة الإسلام في الأندلس» عر 4 فاط رقمل لقلا عد ن د.سوادي عبد مده 

طارق بن زياد؛ ص ” 203. وانظر عن الحا ادئة لة السبعما ل السعة هق العدد 27 رمضان /420 إل فب. 
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قف لبر ائم العرر دسعد بوفوقة 8848388 

وبعد أن فصل في جانب الترهيب؛ عمد إلى الترغيب؛ ليبث في نفوس جنوده مزيداً من 
الحماسء؛ فحثهم على الصمود والجهاد؛ وأوصاهم بالصبر على مشاق الحرب مدة قصيرة ليستمتعوا 
بشار النصسر زمئا طويلاء ولينالوا رضى الخليفة (الوليد بن عبد الملك) الذي اختارهم من أبطال 
العرب والمسلمين لفتح تلك الجزيرة؛ رغبة منه في أن يكون حظه منهم ثواب الله عزّ وجل على 
إعلاء كلمئه وإظهار دينه في هذه الأرضء وهو يعدهم بأنّ ما يُحْرِرُونهُ من غنائم في الحرب حق 
خالص لهم لا يشاركهم فيه أحدء لا الخليفة» ولا غيره ممّن لم يحارب معهم؛ ثم ذكرهم بأن الله 
سبحانه وتعالى سيكون في عونهم على هذا العمل الصالح الذي سيكسبهم ذكرا حسنا في الدارين 

أمَا الفقرة التي وضعناها بين حاضنتين (في نص الخطبة)؛ فإننا نرتاب في نسبتها إلى طارق؛ 
ونعتقد أنها من وضع بعض المستعربين (المستشرقين) الحاقدين على الإسلام والتسلمين وتدبيجهم؛ لأن 
ما ورد فيها لا يتلاعم والروح الإسلامية العالية التي يتميز بها الفاتحون الأوائل من أمثال طارق بن 
زياد فالفارق واضح بين لغة الخطبة كلهاء ولغة هذه الفقرة التي يُغري طارق فيها جنوده بفتيات 
الأندلس وبالحور من بنات اليونان (ولسنا ندري لماذا اليونان؟) اللائي يرفلن باللآلئ والمرجان» وهن 
بنات الملوك والأسراء (كما زعموا). فهي فقرة شاذة طغى عليها السجع طغياناً لم نجذه في سائر 
الخطبة من ناحية وانخطت لغتّها في'الوقت نفسنة.إلىَ“درك لا يمكن أن نظن معه أبدا أنها وبقية أجزاء 
الخطبة من عمل واحد. إلى جانب ذا +الل من لتاق في المعاني؛ وفي الأسلرب» ومن مخالتها 
لحقائق تاريخية:؛ كإقحام كلمة "اليونان" في الفقرة: في_.حين أن المؤرخين الأندلسيين قد اعتادوا على 
استعمال كلمة "الروم' أو 'القوط' وكذلك اصطلاخ "العلوج والعجم أو المشركين والكفار"7. 

رفضلاً عن ذلك فإنٌ المؤرخين العرّب القدماء الذي_ينتمئون إلى أزمنة مختلفة؛ وأمكنة متباعدة 
تجاهلوهاء وكأتها شيء لا أصل له في الخطبة: فلم يثبتها أحد من المؤرخين الأوائل» أمثال: عبد 
الملك بن حبيب (ت 238ه/552م). صاحب كتاب "مبدأ خلق الدنيا'؛ المعروف بتاريخ ابن حبيب؛ 
وابن قتيبة (ت 276 ه/589م) صاحب كتاب "الإمامة والسياسة'؛ والطرطوشي (ت 520 ه/ 
6م ) صاحب كتاب 'سراج الملوك". وغيرهم. وأوّل من أورد هذه الفقرة في الخطبة هو ابن 
خلكان (ت ت 681ه-/.1282م). صاحب كتاب 'وفيات الأعيان". ويبدو أن الفقرة قد أضيفت إلى 
الخطبة بعد عصر ابن خلكان عندما استولى الصليبيون على بلاد المسلمين وعبثوا بتراثهم... ْ 

وإذن؛ فلابد من الوقوف وقفة شك كبير أمام هذه الفقرة “وها يؤية هذا الشلق.رستوكا تلان 
الحقسيقة التاريفسية التي غرفت عن الجبوش الإسلاية عامة - ولاميم في تك القوون الأولى من 
حملات الإسلام ‏ وهي أن هذه الجيوش لم تكن تغزو للغزو وللغنائم التي ينالها الغزاة عادة؛ بل 
كانت تغزو في سبيل فكرة وعقيدة7ا 

وهذه الحقائق التّاريخية؛ لا تُعجِبْ الصليبيين الحاقدين على الإسلام والمسلمين» فعملوا ما في 


4 د.سوادي عبد تمد ا مرجع الابقن» ص 00 
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وسعهم على تشويه التاريخ غ الإسلامي المجيد بجوانبه المتعددة؛ تارة بالزيادة وطورا بالحذف؛ ولكن 
ليْرِيدُونَ ليُطفتوا نور الله بأفواههم والله متم نوره ولو كرة الكافرئون)/ . 

المقطسع الثالث: إبراز خطته الحربية في المعركة؛ ويبتدئ ب (واعلموا أني أزل مجنب إلىننا 
دعوتكم إليه)؛ وينتهي ب(فإنهم بعده يخذلون). 

وبعد أن تناول جانب الترغيب مركزا على الجانبين المادي والمعنوي معاء انتقل إلى إبراز 
تشع العربية فى المفسركة الت يقل ظابياة واضبنا كل الاحتبالات الممكنة أماد: أغيلهم تعنيا 
للاضطراب أو تصدّع الصفوف في حالة استشهاد القائد» وقد أعلن عن خطته في اللحظات الحاسمة 
كيل اشسوب الشركة هنا يذل على حفنه وزنة مر !"انق اكبريه يان قال للريق ملف الأعواء 
سيسهل مهمة فتح الأندلس؛ لأن قومه سيخذلون بعد قتله» وقد اتخذ نفسه قدوة لجنده عندما تكفل هو 
بنشسه بقتل لذريقء وقال لهم: فإنْ مت بعد قتل الطاغية فقد كفيتكم شره؛ عندئذ تستّطيعون إسناد 
أموركم إلى بطل عاقل يخلفني في قيادتكم. 

5 الأسلوب: 

الأسلوب في هذه الخطبة» هو أسلوب الخظابة بشكل”عامء يمتاز بالقوة والجزالة؛ وبالإيجاز 
والفصاحة؛ وبتماسك الجمل؛ والبعد عن الحشو؛والمبالغة وتكلفٌ ما لإ طائل تحته؛ وهو أسلوب عرب 
التسجء ٠‏ خال من أية عجمة تشينه؛ أو غرابة ونعقيد يزريان به؛ ويحطان من قدره؛ وهو فوق هذا بعيد 
عن المحسنات البديعية المتكلفة الممقوتة (باستثتاء"الفقرّة الشلة المّضافة المشار إليها سلفاً)» ٠‏ والسجع 
الموجود في الخطبة من السجع القصير الفقرات الذي لا ينبو عنه الذوق؛ ولا نَمَجّه الأسماع؛ لأنه خال 
من كل مظاهر الصنعة والتكلف والخطبة في الجملة»” تجري على طبيعتهاء ولى هدى معانيها فجملها 
قصيرة وقوية» متينة السبك» جميلة الصياغة؛ فلا نجد لفظة مقحمة في غير مكانها. 

6. العاطفة: ش 

تزخر الخطبة بالعواطف الدينية الصادقة؛ وتظهر عاطفته الدينية واضحة في هذه الخطبة 
وتستجلى في اهتمامه بالجانبين الروحي والمادي معاء وفي سعيه إلى الاستشهاد بإيمان كبير وروح 
عالية؛ وحث قومه على الجهاد؛ كما تتجلى العاطفة الطينية في الجمل الدعائية التي تتخلل الخطبة» 
وفي بعض المعاني التي يستمدها من القرآن الكريه3). 

وعاطفة طارق تتستدفق بحب الجهاد والتوق إلى النصرء ٠‏ ولا ريب أنها عاطفة صادقة قوية؛ 
ولولا ذلك ما أحدثت انفعالاً وأثرا قويين في نفوس الجند. 


7 ول ة الصفء الآية : 8 فريريدون لبطنسوا نور الله بأفراههم والله مم نوره ول كره الكافرون» . 
لأ على لفزبري: : امرجع السابق» ص : 3] 4. 
علي لغزيوي: ا مرجع السابق» ص : 14 4. 
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7. البعاني.: 

ومعانيه واضحة سهلة؛ بعيدة عن العمق والتكلف خالية من الصور الفلسفية» ولكن الروح 

الدينية؛ تعم معاني الخطبة؛ فنلحظ تأثر طارق بأفكار القرآن الكريم والحديث الشريفء؛ ولاسيما حين 
يتحدث عن الأشثر النفسي للتقاعس واحتمال تجرؤ العدو عليهم بعد جبنه أمامهم؛ ثم حين يغريهم 
بالألذ والأرفه بعد الأشق القليل» وكأنه يقيس تلك المكافأة الدنيوية على العمل الطيب بمكافأة الآخرة 
على الدنيال!). 

8 خلاصة: 

في ختام حديثنا عن تحليل الخطبة؛ يجدر بنا أن نسجل الملاحظات الآتية: 

أ- إن مجمل الروايات العربية والإسلامية: قد أشادت بهذه الخطبة؛ ونوهت بما كان لها من 
أثر في إذكاء شجاعة الجند؛ وتمتين الثقة في نفوسهم اتحقيق الانتصار والظفر بهذه 
الجزيرة0). 

ب تفكير طارق من خلال هذه الخطبة تفكير سليم؛ فهو يجيد التعليل والتدليل؛ ويحسن تقديم 

ج - اله ذكاء متوقء يسبرا أغوار النفس“البشرية» ويعرف ما يدور في أذهان المستمعين؛ 
فيخاطبهم حسب عقولهم. 

د له مخيلة نشيطة؛ وإحساسٌ مَرّهق» فمخياته نحم الأفكار وتصنع الخطط؛ وتصوّر 
المواقفء وإحساسله يتلقي. التأثيرات. ويعكديُها لجنودهة,وما فعله مع جنوده حين جعل نفسه 
مسثالا حيا يتقدم صفوف-المجَاتَينَ يُذكرنا بالقول المأثور: 'إذا أردت أن تبكيني فابدأ أنت 
بالبكاء'. 

ه ‏ وكانت ثقتُ في نفسه وفي جيشه كبيرة؛ وكان جريئاً في آرائه؛ رابط الجأش في موقفه. 

و كماكان صادقا مع جنوده لا يراوغ ولا يخاذل. 

ز - وتعد هذه الخطبة؛ أوّل ريح معطرة بالبلاغة تَهبُ على أرض الأندلس!3. 

ح - وقد التزم فيها بلازمة الخطبة (أيها الناس)؛ كما التزم بالإيجاز: إذ لا إطناب؛ لأنُ الظرف 
غير مناسب لذلك والإيجاز يطلب في ثلاث حالات (الحروبء والتهنئة؛ والتوصية). 

ط ‏ وجملة القول: إن خطبة طارق بن زيادء في مجملها جيدة من حيث قيمتها الفنية» وهي 
تدل على رسوخ ملكة البيان في القواد وخبرتهم بالقيادة ونفوس الجنداة). 


"اد أمد يسام الساعي: الرجع السايق. 
2 د.سوادي: ا مرجع السابق: ص :68 
/ د.حمد خليغة وزكي سريلم: الرحع الابق» صر: 109 . 
اد عمد عليقة وزكى سريف الرسع السنايقة ص + 1/8: 
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ثالثاً: خطبة طارق بين الشك واليقين 
تمهيد: ٠‏ 
لقد اختلف الدارسون بشأن هذه الخطبة وبشأن الأبيات التي قالها طارق بن زياد في الفتح» وأوردها 
القري في النفح نقلاً عن الحجاري في 'المسهب' وابن اليسع في “المغرب7) فاختلفوا في نسبة هذين 
النصين إليه؛ فوقف بعض الباحثين وقفة شك في نسبة الشعر والخطبة إليه وأثبتهما له باحثون آخرون؛ 
وسنتناول آراء هؤلاء وهؤلاء في هذه الخطبة ونسبتها إلى طارقء ثم نبين بطلان هذا الشك. 
1[ الشاكون فيه الغطبة: 
لقد شك بعض المؤرخين في صحة هذه الخطبة ونسبتها إلى طارق؛ ويبدو أنّ هذا الشك جاء 
أولاً مسن بعض المستشرقين الذين يشك في نياتهم2) (لأن "الاستشراق" و"الاستعمار" و'التبشير' ثلاثة 
أسماء لشيء واحد)؛ ثم حذا حذوهم بعض مؤرخي العرب؛ فشكوا هم بدورهم في نسبة الخطبة؛ 
ومن هؤلاء الدارسين الشاكين: الدكتور أحمد هيكل7" والدكتور عمر الدقاق)؛ والأستاذ محمد بن 
تاويت والدكتور محمد الصادق العفيفي) والأستاذ محمد عبد الله عنان7؟)؛ والأستاذ محمد حسن 
كجة)). والاكتور عمر فروخ/'), والدكتور أحمد.بتثام: السناعي!" والدكتور سوادي عبد محمدا"!/, 
والدكتور عبد الرحمن الحجي!!!), وغيرهة: غير أنه يكاد يُكون الدكتور أحمد هيكل في كتابه 
(الأدب الأندلسي من الفتح إلى سقوط الخلافة) اهو الأصل لمعظم الدراسات التي ظهرت بعده في هذا 
الموضوع؛ وعليه اعتمد الدارسون الآخرون- حيث نقلوا كلامه بتصرن» ولهذا سنورد رأيه دون 
الالتفات إلى آراء الآخرين. 
2 أسباب الشك. 
يرتاب الدكتور أحمد هيكل ومن حذا حذوه في نسبة الخطبة إلى فائح الأندلس» ويرون أن 
نسبتها إليه يحف بها كثير من الشك؛ وذلك لعدة أسباب منها: 
أ- أن طارق بن زياد كان بربريا مولى لموسى بن نصيرء وكان أول عهده بالإسلام والعربية 


/كانظر: ا مفري: نفح الطيب» مج [ء ص: 263. 

#اتحمد الطيب عبد الناقع وإبراهيم يوسف: تاريخ الأدب والنصرص. ص: 172. 
لذاايظر كتابه: الأدب الأندلسي من الفنح إل سقوط الخلافة» ص: 67 وما بعدها. 
انظ كتابه: ملام الشعر الأندلسيء س: 48 59. 

ذا انر كاهما: الأدب الغريء ص: 103 - 104 . 

6 انظر كتابه: دولة الإسلام في الأبدلس؛ العصر الأولء القسم الأول ص: 47. 
انظ ركتابه: حطات أندلية؛ ص: 32. 

(8) انظ ر“كتابه: تاريخ الأدب العرى» 4 ص 40 رمامشس 1). 

4 د .أ مد بسام الساعي: ا مرجع السابق. 

0 انظر؛ سوادي عبد مهمد: ا مرجع السابق» ص 83 وما بعدها. 

4 انظ ر كتابه: التاريخ الأندلسيء عى: 59 وما بعدها. 
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سه العربيييي دسهد بوفوقة ‏ 22484 
عام تسعة وثمانين للهجرة (89ه/ 707م). وهو العام الذي استولى فيه موسى بن 
نصير على بلاد المغرب, فلا يعقل أن يكون طارق قد اكتسب في هذه السنوات الثلاث 
اللسان العربي الفصيح والملكة البلاغية الرفيعة التي تؤهله لإلقاء مثل هذه الخطبة. 

ب ومن أسباب هذا الشك أن* المصادر الأولى التي سجلت حوادث الفتح؛ قد خلت نمام من 
أي حديث عن هذه الخطبة؛ ولم يرد ذكرها إل في بعض المصادر المتأخرة كثيراً عن 
فترة الفتح» كنفح الطيب للمقري. ١‏ 

ج - ومن أسباب الشك أيضاً أسلوب الخطبة الذي لم يكن معروفا في تلك الفترة» فالسجع 
والمحسنات البديعية؛ قد عاشت في عصر متاخر كثيراً عن أواخر القرن الأول 
الهجري.. 

د ل أمّا “العربان' الذين ذكرهم طارق في خطبته "وقد انتخبكم الوليد بن عبد الملك من الأبطال 
عربانا"؛ فلم يكونوا في حقيقة الأمر» وحسب المصادر التاريخية الموثوقة 'غُربانا", بل 
كان معظم أفراد جيش طارق من برابرة المغرب7). 

3 بُطلان هضه الأسباب بالدليل العقله : 

يبدو في كلام الدكتور أحمد هيكل ومن سار”/في فلكه مبالغة واضحة» ونحن نختلف معهم فيما 

ذهبوا إليه» ونرد عليهم بالحجة فيما يأتي: 

ا بالنسسبة إلى السبب الأول» المتتعلق-بكون طارق بن زياد حديث عهد بالإسلام والعربية, 
وأنه لا يستطيع الخطابة بلغة هو.حديث عيد بها. 
يبدو أن الذين رأوًا هذا الرّأي لم يدققوًا النظر في حياة الرجل الذي كان على صلة 
بالعروبة والإسلام منذ حداثته؛ فقد ذكر له ابن عذاري أبوين في الإسلام (طارق بن زياد 
بسن عبد اله)2)؛ وأغلب الظن أنه ليس هو الذي أسلم أولاء بل والده وجده الذي يكون قد 
سُبي في إحدي حملات الفتح الأولى وأخذ. إلى (مصر) أو (الشام)؛ وهناك في ديار 
الإسلام نشأ طارق مسلماء فأحسن العربية مع الاحتفاظ بلهجة أجداده البربرية» ثم جند 
بعد ذلك في إحدى حملات موسى بن نصير. وجاء مَعَهُ إلى المغرب(3). 
ولهذا يكون طارق قد أجاد العربية في المشرق؛ وبلغ من الفصاحة والبلاغة درجة عالية 
جعلته ينظم الشعر ويلقي الخطب. وإذن فطارق ليس حديث عهد بالإسلام والعربية: 
ولابد أن نعيد النظر في هذه المسألة. 

ب - وأسًا بالنسبة إلى إهمال المصادر القديمة لهذه الخطبة؛ وظهورها في كُتب المؤرخين 


29( 
0انظ: الخد ميكل: الرضع السابق» ص: 69 ونا بمدغا. 

لثااين عذاري: البيان ا مغريء ج2) ص: 5. 

إذ) الدكتور سهيل زكار: ماثة أوائل من تراثناء حس: 12/0 . وانظر_كثابه: ناريح العرب والإسلام؛ ص: 423. 
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والأدباء المتآخرين: على حد زعمهم, فهذا الأمر لا ينهض دليلاً على رفضهاء لاسيما 
ونحعن نعرف أن ما وصلنا من هذه المصادر قليل جدأء وأنّ ما وصلنا فيها من أخبال 
ونصوص ليس غير جزء تيل مما كنا نتظره وما زلنا ننتظر أن يصانا يوم ُكشف 
لناب فيه عن تراثنا الدفين ثم إن القول بإهمال المصادر القديمة لهذه الخطبة قول مبالغ 
فيه فقد فات الدكتور أحمد هيكل والأستاذ عبد الله عنان ومن حذا حذوهما أن يطلعوا 
على كنب كثيرة ألفت قبل 'نفح الطيب" ورت فيها هذه الخطبة بنصوص متشابهة حيناء 
ومختلفة حيناً آخر لال وهي: 
 ]‏ تاريخ عبد الملك بن حبيب) المتوفى سنة 238ه. 
2 الإمامة والسياسة المنسوب لابن قتيبة!)؛ المتوفى سنة 276 ه. 
3 - سراج الملوك للطرطوشي)؛ المتوفى سنة 520ه. 
4 ريحان الألباب وريعان الشباب في مرائب الآداب لأبي محمد عبد الله المواعيني 
الإشبيلي/)؛ عاش في عصر الموحدين. 
5 وفيات الأعيان لابن خلكان!)؛ المتوفى سنة-681ه» 
6 - تحفة الأنفس وشعار أهل الأندلسسل لعلي بن عبد”الرحّمن بن هذيل7)؛ عاش في القرن 
الثامن الهجري. 
' 7 . أمًا صاحب نفح الطيب27)؛ فقد توفي سنة 1041-هنت 
وإذن' فقد وردت هذه الخطبة المنسوّبة:إلى طارق: في مصبادر قديمة؛ مشرقية ومغربية؛ دون 
أن يتفطّن إليها هؤلاء الشاكون. ولم يكن صنتاحب تن “الطيج-أول من أوردهاء على حد زعمهم. 
ونعتقد أنّ هذا الوهم ناتج عن عدم التمحيص والتدقيق أثناء الدراسة؛ والاكتفاء بنقل الأحكام الجاهزة 
دون التأكد من صحتها أو خطئهاء ودون إجهاد النفس بالعودة إلى المصادر القديمة للتوثق من صحة 
تلك الأحكام. 


(0)الدكتور عباس ا جراري' الأدب المغري من خلال ظراهره وقضاياهء ص: 38 39 

لأايسر فم من الكتاب الدكترر عرد مكي في صحيغة معيد الدراسات الإسلامية عدريد تت عنوان: معير وأصول كتابة 
الستاريخ العري الإسباني» سنة 1957) العدد: 5, حن: 221 وما بعدها. وانظر الدكترر عبد الرحمن علي ا ححي: التاريخ 
الأندلسي» صص: 93. 

0 انظر: الإعامة والسياسةء ج2» عى: 105 1/07 : طبعة مرقم للنشرء الجخزائرء 1990 . 

6 انظرء سراج اللوك» ص: 54 نقلاً عن الدكتور عباس الجراري: ا مرحم السايش: ص: [6. 

رش عخطرط با خزانة ا حسنية بالرباطء رقم: 2647 28 عن الدكتور عباس الخراري. ا مرجع السابق» ص /6. 

6)انظر: وفيات الأعيان» موك ص: 321 - 322: دار الثقافة؛ بيروت. 

7)انظرة حفة الأنفس (لرحة 48 عنطرط رفم 1652 الأسكوريال) اقتبسه حمد عبد الله عنان في كتايه دولة الإسلام في الأندلس» 

8 انظر: نفح العليب» ميل ص: 240 241. 
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ج - أمَا بالنسبة لأسلوب الخطبة الذي لم يكن معروفاً في تلك الفترة» فالسجع والمحسنات 
البديعية؛ قد عاشت في عصر متأخر عن أواخر القرن الأول الهجري على حد رأيهم. 

لقد أشرنا إلى هذه المسألة عند حديثنا عن الأسلوبء وبيّنا بطلان هذا الزعم؛ فأسلوب الخطبة 
هو أسلوب الخطابة في ذلك العصرء بشكل عام؛ يمتاز بالقوة والجزالة» وهو فوق ذلك بعيد عن 
المحسنات البديعية الممقوتة؛ ما عدا الفقرة الشاذة التي يغري فيها طارق جنوده بفتيات الأندلس. فهي 
ليست من إنشاء طارقء وإنما أضافها بعض المستشرقين الحاقدين على الإسلام والمسلمين لتشويه 
التاريخ الإسلامي المجيد بجوانبه المتعددة فالجيوش الإسلامية لم تكن تغزو من أجل الغنائم وإنما 
كانت تغزو في سبيل فكرة وعقيدة وقد سبقت الإشارة إلى ذلك. 

ولذاء فلا يمكن أن نظن كما ظَنّ هؤلاء الشاكون ‏ لأنّ هذه الفقرة وسائر فقرات الخطبة 
أجزاء من عمل أدبي واحد فالفارق واضح في الأسلوب» وفي المعاني» وفي مخالفتها لحقائق 
تاريخية أحياناء كإقحام كلمة 'اليونان" في الفقرة المضافة... 

د - أمًا الرد الرابع؛ فيتعلق بكلمة.(عربان)؛ فقد وردت في بعض النسخ بالزاي المعجمة 
(عزبان: جمع عزب)؛ وعلى هذا الوجه'ينتفي: الشّكرالذي استندوا إليه. لأنّ معظم أفراد جَيْشيه الذي 
جيّز به حملته كان من برابرة المغناب!!). 

4 المثبتون للخطبة: 

وإذا كان بعضر الدارسين قد شكو#ج“ضصحة هذه الخطبة ونسبتها إلى طارق - كما رأينا - 
انطلاقا من حجج نراها واقيةء:وفندناهاء فإن هناك باحثين آخرين رّدوا على من شك في صحتيهاء 
وتصدوا لإثبات صحتها ونسبّتهاء ومن هؤلاءالدارسين أستاذنا الدكتور عبد السلام الهراس الذي 
'أورد نصوص خطبة طارق من المصادر المختلفة التي أحصاهاء وهي: نص ابن خلكان ‏ نص 
الإمامة والسياسة ‏ نص تحفة الأنفس لابن هذيل . نص ريحانة الألباب للمواعيني ‏ نص عبد 
الملك بن حبيب نص الطرطوشي -- نص نفح الطيب وهو المعروف المتداول؛ وقارن بينها؛ 
واستخلص منيا ثلاث صور للنص مختلفة بعض الاختلاف ولا سيما في الصياغة هي: 

أ نص الإمامة والسياسة. 

ب - نص ابن خلكان ونفح الطيب. 

ج ‏ نص ابن هذيل؛ وهو يجمع بين النصين السابقين. 

وتوصل مسن خلال دراسته لهذه النصوص إلى إثبات صحتها”9). كما أثبتها الأستاذ عبد الله 
كنون27)؛ والعلامة شكيب أرسلان!!)؛ والأستاذان: محمد الطيب وإبراهيم يوسف7), والدكتور علي 


00 د أحيد بسام الساعي: ا مرجع السابق. 
2 د أحمد يسام السناعى” املرجع السابق. 
لذ)د .على لغزيري: الرجع السابق» حس: 414 - 4|5. 
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لغزيوي" والدكتور عباس الجراري الذي تناول نص الخطبة على أساس أنها من الأدب المغربي 
'وأورد نصوصها من المصادر السابقة بقد» وانتئهى إلى إثباتها مع الإشارة إلى بعض الشك حولها بسبب 
اخثلاف النصوصء ولكنه يرجح أنها ليست من إنشاء طارق؛ وإنما كتبت له ليلقيها في الجيش"4) 
وقد تناول السمات الفنية للخطابة في هذا العصرء فوازن بين خطب الأمويين بالمشرق وخطبة 
طارق من الناحية الفنية؛ وتوصل إلى النتائج نفسها المشار إليها آنفا(ة). 

5. فدلكة: 


وعلى الرغم من إشادة بعض الروايات العربية الإسلامية بهذه الخطبة» وتنويهها بما كان لها 

من أثر في إذكاء شجاعة الجند؛ وتمتين اله بالنسهم لتخليق الالتاممار و الظفر ينم هذه البلاد ونشر 
الإسلام في ربوعهاء فإن بعض الدارسين ارتابوا في : نسبتها إلى فاتح الأندلس؛ وقدموا حججا واهية. 
زكسد تبين مسن خلال هذا العرض بطلا تلك الحجع والاراء الثي تشكك لي صحة هذه الخطبة 
ونسبتها إلى طارق» وتبين أيضاً أنّ هذا الشك جاء ألا من بعض المستشرقين الذين يشك في 
نياتهم» وقد كشفت عن بعض ما يرمي إليه الشكء والهدف الذي يسعى إليه "الاستشراق” و“التبشير" 
و'الاستعمار' من بث مثل هذه الأفكار السامة. وأخوف مآ يُخاف أن يأتي يوم يشك فيه في الفتح: 
وفي الوجود العربي الإسلامي الذي دام ثمانية تون بالأندلس».وأن/تصبح شخصية طارق أسطورة؛ 
وعبوره العظيم للبحرء وانتصاره على ملوك الأندلس وفتحه الطريق للمسلمين نحو قلب أوربة 
أسطورة... لهذا كله؛ نحن لا نشكُ في صكتة"الخطَبَة ونسبتها إلى طارق؛ ولا في حادثة إحراق . 
السفن؛ وإن شك فيهما كشير من الناس؛ ونرى أن نسبة الخطبة إليه ثابتة» وإن كان اختلاف 
النصوص في المصادر القديمة يدعو إلى الاعتقاد بان الخظبة قد أدخلت عليها تعديلات وإضافات 
مسن قبل الأجيال اللاحقة حتى انتهت إلى الشكل الذي هي عليه الآن؛ بل الراجح أن طارقا لابد أن 
يكون قد خطب في جنوده خطبة أثارت حماسهم؛ هي من أروع ما سجله الرواة» خطبة تنبع من قلب 
قائد عظيم يقائل في سبيل الله. 

ولكننا نظن أنه ألقاها بأسلوب مبسط؛ مع ترجمة إلى اللهجة القبائلية (كما يفعل بعض الخطباء اليوم)؛ 
لها وجهست إلى جنود معظمهم من البربرء لم تكن لغتهم العربية قد وصلت إلى مستوى غال مما عليه 
الخطبة فهم حديثو العهد بالإسلام والعربية؛ ولاسيما أن العربية هي أبطأ في الانتشار من الإسلاما؟). 

ل 


لق 
2 
3 
4 


انظر البو غ ا مغر » ج1؛ ص : 229 وانظر مقالته: حرك سطية كارف فلي مله دعرة المح المدد: 2-6 المنة [ ل[ 

انظ ر كتاهما: تاريخ الأدب والنصرص الأدبية ص: 72 [. 

انظ ر كتابه: ؛ أدبب السياسة والحتربء صض' 414 

انظر بحث الدكور عباس ا جراري عن: نشأة الأدب العري في ا مغرب» ظروفها رمظاهرهاء بحلة الناهل ا مقربية؛ العدد: 2 مس 
11 19 21 انتبسه الدكتور علي لغزيري في كتابه : أدب السياسة وا حرب» صء 415 

3اانظكايةة الأدب امغرق ,من خلال ظراهيه رقشايادة ام 337 ونا عدن 

اير الدكترر السيد عبد العريز سا م: تاريخ السلمين؛ ص: 78. ود. سوادي عبد تممد: ا مرجع السابق» ص: 86. 
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المصادر والمراجخغ 

الأدب العربي وتاريفضه: د. محمد محمد خليفة -. تاريخ الأدب والنصوص: محمد الطيب عبد التاقع 

وزكي سويلم ‏ القاهرة 987 إم. وايراشيم يوسف. 
تاريخ افتتاح الأندلس: ابن القرطيه. ملامح الشعر الأندلسي: محمد الحليب عبد الناقفع 
أبناء العرب في الأندلس وعصر الانبعاث: بطرس وابراهيم يوسف. 

البستاني. بيروت» دار مارون عبود. -. الأنب الأندلسي من الفتح الى سقوط الأندلس: 
- البيان المغربي: في أخبار الأندلس والمغرب. ابن محمد الطيب عبد الناظم. 

عذارى المردكش - ليدن 948 ام. - الموجسز في الأدب العربي وتاريخه: وضع لجنة 


- نفع الطيب من غ ن الأندلس الرطيب: حمد بن من الأساتذة في الأقطار العربية. دار المعارف - 


محمد المقري التامساني: تحقيق: إحسان عباس - القاهرة. 
بيروت - دار صسادر 1988. ونسخه المطبعة تاريخ المسلمين: د. عبد العزيز سالم. 
الأزهرية - القاهرة 1302ه. - خطبة طارق بن زياد وهل قالها حقا: مجلة العربي 
طارق بن زياد: د. سوادي عبد محمد - بغداد (عدد ايريل رقم 293 عام 953 ام. 
6 إم. مائة من أوائل تراثنا: د. سهيل زكار. 
الأدب المغربي مسن خلال ظواهره وقضاتاه: د. ب وفسيات الأعيان . ابن خلكان - دار الثقافة ‏ 
المعارف . 
- أدب السياسة والحرب في الأندلس: علي العَرْيَوَي 
الرباط ‏ مكتبة المعارف 957 إم. 
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آليات التصوير 
د المشهد القراني 


قراءة تع إستطيقا الصورة الأدبية 


د. حبيبا مونسي 


[ - تقديسم: 
لقد افلح 'سيد قطب" في كتابيه: "التصوير الففي في القرآن' و"مشاهد القيامة في 
القسرآن' في الإحاطة بنظرية التصويرء وآلياته التي تعمل في صلب المشهد 
. لإنشاء الصورء وإشاعة ظلالها الدلالية. وهق عمل يحتاج من الباحثين اليوم عودة؛ تدعٌمها 
الرؤى الحديئة في مجالي علم الجمال».وعلم"النصء لاستكمالهاء وتسطير منطقها الخاص. 
حتى تغدو نظرية في إمكانها إضاءة الكتابة الأدبية» ومَدَها بم يَجِدّد ماءها ورونقها. 


وقد أفرد 'صلاح عبد الفتاح الخالدي”" كتاباً لهذا الغرضء أسماه ب'نظرية التصوير الفني عند 
سيد قطب' محاولاً فيه الإحاطة بالأبعاد المفهومية والإجرائية للنظرية التصويرية. فكان عملاً جامعاً 
بمثابة الأرضية التي يمكن أن تَؤسٌس عليها النظرية في صياغاتها المتعددة؛ حتى تشمل مجالي النثر 
والشعرء وتنفتح على مفاهيم الكتابة الحداثية بما يمذها التصور الحديث من رؤى اكتسبها التجريب 
الأدي في الأزمنة الأخيرة. وليس فيما نقدم من رأي ‏ في عمل الباحث . انتقاص من جيده الفدّ 
بل نريد للنظرية أن لا تبقى في حدود مبدعها الأول» وأن يكون لها من الصياغة الجديدة مدخلا حياً 
للقراءة الأدبية. 


2 القراءة وتقنية المشاهد: 


لقد جربت القراءة الشرحء والتفسيرء والتعليق» والتأويل؛ متذرّعة بالآليات التي أنتجتها المناهج 
السنقدية على اختلاف مشاربها: نسقية كانت أو سياقية. وعادت لتعترف أن النص يقع دائما وراء 


“كلة الأداب والعلرم الإنسائية» جامعة سيدي بلعباس . 


ج55 عه تر اس 
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العر 

825 الترا فب دحبيب مونسة 258481828 
الفعل القرائي الجاد. وأنه مهما توسّل به الفعل من تقنبات ومفاهيم؛ يظل مجرد جهد فردي يصيب 
ويخطىئ؛ يجني الثمارء وقد يعود خاوي الوفاضء يجر أذيال الخيبة أمام مستغلقات النصء ومناطق 
العتمة فيه. 

وحيسن نقدم المشهد ‏ من خلال نظرية التصوير ‏ نقدم للفعل القرائي إمكانية أخرى؛ تتلاقى 
فيها معارف شتىء تصب بأدواتها في صلب المشهد. فالرسم؛ والتصويرء والإخراج المسرحي» 
والتركيب السينيماتوغرافي» والتشكيل الموسيقي. . كلها نشاطات تمد التكوين المشهدي بقسط من 
معارفها الخاصة التي يمكن استثمارها في فهم المشهد»؛ وقراءة التجاور الحاصل بين صوره. وما 
قدمه 'سيد قطب' من رؤى تتصل بعمليات التصوير التي تتولاها اللغة استنادا إلى ما وجد في 
القرآن الكريم ‏ يسهم بقدر وفير في توجيه إدراك المشهد الفني في أبعاده المختلفة. وكأن الباحث ‏ 
بما أوتي من رهافة حسء ودقة في الملاحظة - استطاع؛ منذ زمن أن يتحسس تراسل هذه المعارف 
فيما بينها لخلق المشهدء وتأثيث مجالاته الدلالية. 

لقد أرجع 'صلاح عبد الفتاح الخالدي" نجاح “سيد قطب" إلى كونه قد نظر: "إلى القرآن الكريم 
كوحدة موضوعية؛ متناسقة متكاملة» وأذْرْك'الرابط العام» والخيط الدقيق المتين الذي يشد جميع 
آياته وسوره بعضها إلى بعضص «بتناسق مؤضوعي وفني 5 السابقون من المفسرين 
والبلاغيين؛ كانت كل مجموعة من الآيات تكون 'عندهم وحدة موضوعية مستكلة» بل إن بعضهم 
اغكثسر الآية الواحدة وحدة خاصة: وبعتضيم كالإمام الطبري - اعتبر المقطع القصير من الآية 
الواحدة وعسدة خاصة.'"[) واغتبار القرآن الكريم وحدة موضوعية؛ يحول دون تبديد طاقة النص 
القرآأني بين متفرقات مختلفة؛ تطنيع”فيء اختلافها: وتعددها الحاسة المتذوقة. وليسثت الوحدة التي 
يتحدث عنها "الخالدي" في الموضوع الواحدء"وإنما تكمّن الوحدة في طريقة العرض العامة للمواضيع 
المتعددة. وكأنها طريقة لا تستمر على وتيرة واحدة, شأن الكتابة العادية ‏ بل تجنح إلى التنويع. 
ولا عجب إذ أنه: 'مع كونه أكثر الكلام افتنانً وتنويعا ؛ في الموضوعات, هو أ كثر افتنانا وتلوينا في 
الأسلوب ف الموسرح لوالق لهو لاتير ماري حلي لمطة و عد في للمايد: ؛ كما أنه لا يسّمر 
طويلاً على هدف واحد في المعاني. ألا تراه ينتقل في السورة الواحدة بين إنشاء؛ وإخبار؛ وإظيار» 
وإضمارء واسمية؛ وقعلية) وسفتى» وعضووة واستقيال؛ وتكلي؛ ٠وغيبة؛»‏ وخطاب» إلى غير ذلك من 
طرق الأداء على نحو في السرعة لا عهد لك بمثله."3) فإذا أطلقنا لفظ الوحدة على هذا التنوع 
والتعددء فلا نريد منها أن تحيلنا على ما شاع في النقد من معيار يفسر الوحدة بالواحدية والانغلاق. 
بل نريد منها أن تشير إلى تفرد طريقة الأداء وتوحدها بين الطرق المألوفة في الكلام والكتابة. 
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3.حقبقة التصوير جمالبا: 

لقد ذكر "سيد قطلب" في مطلع كتابه: 'التصوير الفني في القرآن" أن التصوير هو الأداة 
المفضلة في أسلوب القرآن!!). ونعت الأداة بالمفضلة احتراز من مغبة التعميم الذي قد يُفهم منه أن 
أسلوب القرآن الكريم كله تصوير. غير أن العناصر التي يزجيها لفعل التصوير قد تستغرق أساليب 
القرآن الكريم في كل أنماطه القولية. لأنها لا تخص التصوير وحده؛ وإنما تنسحب على الأشكال 
التعبيرية الأخرى كذلك. ذلك ما نجده في قوله التالي: 'فهو يعبر بالصورة المحسة المتخيلة عن 
المعنى الذهنيء والحالة النفسية» وعن الحادث المحسوس. والمشهد المنظورء وعن النموذج الإنساني 
والطبيعة البشرية. ثم يرتقي بالصورة التي يرسمها فيمنحها الحياة الشاخصة؛ أو الحركة المتجددة؛ 
فإذا المعنى الذهني هيئة أو حركة؛ وإذا الحالة النفسية لوحة أو مشهد؛ وإذا النموذج الإنساني 
شاخص حيء وإذا الطبيعة البشرية مجسمة مرئية.."3) والمجال الذي يطاله التصوير من خلال هذا 
التمدد المعنوي والدلالي؛ يغطي سائر أنماط الفكر والقول. لذلك لا يمكن لنا أن ننظر في التصوير 
على أنه مجرد تمثيل يقع على هامش الفكرة الأصل. وإنما التصوير تعبير يتموقع في صلب الفكرة 
ذاتهاء سواء لامست جانبا حسياء أو رامت ملاحقة الظلال المعنوية فييا. 

ومنه كان تقديرنا في قلب تصوّر 'سيد قطب" ليغدو المشهّك. الذي كان عنصراً في التصوير 

عا إظمازا بيتوي العمليات التصويرية. وهو شبيه بالقلب الذي اهتدى إليه "بارت" في فكرة 'دي 
سوسير" | لكي رأت في السيميولوجيا علماليفمضيمن_اللحانيات. فكان أن وجد بارت أن اللسانيات 
علم يقع ضمن السيميولوجيا العامة. فكانت رؤيته توسعة تتمدد فيها الدلالة عبر حدود اللغة إلى عالم 
الإشارات غير اللغوية. 

ومرد تقديرنا لهذا القلب إلى كون المشهد هو ذلك الإطار العام الذي تنتظم فيه الصور. قد 
يكون المشيد لواحدة منهاء وقد يكون لعدد تتجاور فيما بينهاء مشكلة كون مشهدي يستغرق كافة 
الأساليب التعبيرية المتاحة لتجلية الفكرة التي يروم عرضها. والسورة التي وصفها "محمد عبد الله 
دراز' وعاين فيها التعدد الأسلوبي» وتعدد المواضيع؛ وسرعة التنقل.. يمكن تصوّرها على أنها 
مشيد عام؛ أو إطار شامل لجملة من 'الحركات" التي تتمخض عنها السورة لتأدية الغرض الديني 
المتعلق بها. 

والجديد عند 'سيد قطب" اعتباره العملية التصويرية واقعة في صلب العملية الإنشائية ذاتها. أي 
أن التصوير ليبن عنضير! طاركا على التعبير؛ وليس؛ 'حلية أسلوب؛ ولا فلتة تقع حيثما اتفق؛ إنما 
هو مذهب مقررء وخطة موحدةء وخصيصة شاملة» وطريقة معينة؛ يفتن في استخدامها بطرائق 
شتىء وفي أوضاع مختلفة» ولكنها ترجع في النهاية إلى هذه القاعدة الكبيرة: قاعدة التصوير."37) 
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ولا أحسب أن الباحث راح يعدد فضائل الطريقة . على النحو الذي صنع ‏ من غير أن تكون لكل 
فضيلة منها موقعها الخاص في العملية التكوينية للتعبير. وبها يكون التصوير - بمختلف الوضعيات 
الني يتخذها ‏ أداة العرض القرآني الأولى. 
وإذا حاولنا اختصار المسألة التصويرية؛ حسب الرؤية التي كانت لصاحبها استعنا بما قدمه 
'"صلاح عبد الفتاح الخالدي" في بحثه المذكورء للإحاطة بالفكرة من جميع جوانبهاء دون البسط الذي 
سيستهلك منا قدرا معتبرا من الجهد والحيز. لذلك نحاول مزاتبتها من خلال العناصر القرعية 
التالية: 
4.حد الصورة: 
عندما يتعرض سيد قطب" إلى الصورة الأدبية ‏ خارج النطاق القرآني ‏ يميز فيها حدين 
متقاطعين في طبيعتها التكوينية. حد يُوكل إلى الرؤية النقدية؛ فيكون مقياسا لها. وحد ينصرف إلى 
الجانب الجمالي الشكلي فيكون معياراً آخر يتم به تعبين الصورة وجوداً في المجال. ومن ثم تكون 
المقاييس المدرجة بمثابة المؤشرات علي .اكتمال الصورة من الناحية التكوينية» والجمالية على حد 
سواء. 
تتمئثل عناصرها في المقياس النقدي في: 
مفردات الدلالات اللغوية للألفاظ. 
الدلالة المعنوية الناشئة من اجتماع الألفاظ وترتيبها في نسق معين. 
الإيقاع الموسيقي الناشئ من مجموْعة إيقاعاتَ الألفاظ؛ متناغما بعضها مع بعض. 
الصور والظلال التي تشعها الألفاظ متناسقة في العبارة. 
طريقة تناول الموضوع والسير فيه؛ أو الأسلوب. إذ أن التنسيق هو الذي يسمح لكل لفظ بأن 
يُشْمّ شحنته من الصور والإيقاع» وهو الذي يؤلف إيقاعاً متناسقا بين الألفاظ. وظلالا 
متناسقة مسن ظلال الألفاظ.!!) وهي عناصر تتدرج من الصوت المفردء إلى اللفظ؛ إلى 
العبارة: فالأسلوب. وكأنها بذلك تسعى إلى استثمار جميع الطاقات الكامنة في اللغة لإنشاء 
الصورة؛ لا تستهين بعنصر ميما كانت ضالته. 
فالإيقاع. والتناسق؛ والسير في الموضوع؛ قضايا أسلوبية فى أساسيا الأول. إلا أنها ذوما في 
ارتكاز على ما يليها من قدرة السوت المفرد على شحن الدلالة؛ والمضي بها في طريق الإيقاع 
والمعنى معا. وقد رأينا في بحث سابق كيف يعمل الصوت المفرد على توجيه الدلالة والقصد 
. توججبيهاء قد لا يقدر عليه اللفظ البيّن الدلالة. وكيف يكون اللفظ في ترذداته مَعْبْرا لفهم عميق لطبيعة 
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التعبسير المستغلقة.(!) وعندما نعاين طبيعة الصورة ‏ على النحو المعروض ‏ نقف أمام منظومة 
اللفة وهي تعمل عمل الدواليب فيما بينها؛ تتبادل الحركة والتأثير. وعليه يكون الاجتزاء بالعنصر 
الواحد؛ إخلالا بسلامة سير المنظومة كلها. 

إن الجديد الذي ينضاف إلى طبيعة الصورة في هذا العرضء يتمثل في ملاحظة 'طريقة تناول 
الموضوع والسير فيه" وهي , العملية التي قلنا عنها من قبل أنها تستعير من الأجناس المتاخمة 
للأدب تقنيات مستجدة؛ تمكنها من العرضء والإخراج؛ والتقديم. فليس يُعقل أن نتبيّن في 'طريقة 
التناول" إلا الأسلوب وحده. كما أننا لا نجد في الأسلوب ذلك الطرف اللغوي الصرف. ولكننا نجد 
فيه إلى جانبه ‏ طرائق العرض والإغراء؛ التي تتذرّعها الصورة بغية التأثير والدلالة. وهي 
طرائق ‏ إن راقبنا عملها جيدا ‏ أحالتسنا على فنون الرسم؛ والنحت؛ والرقص؛ والمسرح؛ 
والسينما.. وكأن الأسلوب أدخل في عالم الكيفيات منه في عالم اللغة وحدها. ثم إن تذرّع الأسلوب 
بالعلامسات؛ والرموزء والإشارات؛ يهدف إلى الابتعاد عن محدودية اللغة إلى عالم السّمة الشاسع. 
فالأسلوب في إطار الصورة الفنية استرفاد لكافة التقنيات المتاحة في الفنون الأخرى. 


ذ. عناصر الصورة: 

إنها حقيقة نتبيّنها حين نلتفت إلى المقاييس الأجمالية للصورة, الأدبية. لأنها ستجنح بنا سريعاً إلى 
اصطلاحات فن التصويرء والرسم؛ وغيرها..إذ هي تستعير منها الأداة والمفهوم حتى تشخص 
الشوور ؟ اكيس انها ,امس . ومقاييسيا في المعيَار الجمالي-ق” 

6. 1 التكامل: 

وهو القدرة على رسم الصورة بكل جزئياتَها آالصَغيّرَة التي لا يلتفت إليها الإنسان العادي. 
يتصيدها الفنان بما أتيح له من تعاطف وتماهي مع الموضوع الفني. ولا يقصد من التكامل حشد 
الجزئيات في الصورة الواحدة؛ وكأنها الانعكاس الأمين للواقع مشابهة وممائلة. بل تصفية العناصر 

من الشوائب التي تعلق بهاء فتكتظ بها الصورة اكتظاظا مشينا. والتكامل هو الإبقاء على العناصر 
ذات التأشير القويء التي تنوب عن غيرها في مجال مجال الصورة. إنها الحقيقة التي نلمسها من فن 
الرسم. حين لا تكون اللوحة مجرد انعكاس أمين للمثل: بل ما فيها لا يعبر إلا عن الفكرة الي 
يقصدها الفنان. وهي على قلتها تأخذ بزمام بعضها لتأدية المراد؛ ويكون في توزيعها في حيز 
الصورة دور أخر. يضفي على التكامل بعده الجمالي التعبيري. 

وهي المسافة والوضع اللذان يحددهما الشاعر لينظر إلى موضوعه. والزاوية من التأثبر في 
الموضوع بحيث يكون لها القدرة على تغيير شكله ولونه وحجمه. فالناظر إلى الموضوع من زاؤيّة 
معينة لا يمكنه إلا مشاهدة الجزء الذي يليه؛ بالحجم الذي تحدده ه له المسافة والوضع. وتحريك 
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الزاوية بمقدار معين يُغير من طبيعة المنظور والأبعادء ويخلق في الشيء المرئي شكلاً جديداً. 

فإذا تحدثنا عن الزاوية في الكتابة الإبداعية انصرفت الزاوية إلى تحديد وجهة النظر والموقف 
مسن الموضوع. وكان منها ما يكون من الزاوية التي تحدد في فن الرسم والتصوير؛ والتي تحدد 
للشيء طبيعته المنظورة. فالزاوية في العملية الإبداعية فكرة عن الشيء أو الموضوع. قد تكون 
قبلية سسابقة للعملية ذاتهاء وقد تكون تالية تنشأ عن المخالطة والتي يجريها الفنان بينه وبين فكرته 
وموضصوعه. وإنها على الرغم مما قلنا عنها في شأن الرسم؛ من قيامها بعدا في المسافة زاويةٌ 
للنظر. إلا أنها في وضعها ذاك؛ تحمل هي الأخرى موقفا من الموضوع. إذ ليس من المعقول أن 
يُقبل الفنان على موضوعه من غير قصد. والقصد هنا هو تلكم القبليات التي تجعله يفاضل بين 
زاوية وأخرى» متصيّدا الظلال التي تؤدي عنه قصده الفني. 

إن الزاوية بهذا الاعتبار تحدد في العملية الإبداعية 'طريقة التناول؛ والسير في الموضوع" 
فهي حين تحدد الرأي والقصد تحدد الأساليب المناسبة لكل ذلك في المشهد الفني. فيكون منها لون 
التعبير الذي يؤسلب المشهد أخيرا. وعندما نتعرتض إلى التكامل والزاوية؛ نشاهد كيف يتقاطع محور 
المقاييس النقدية مع محور المقاييس الجماليّة.:وَمََء,ثم ندرك أن العملية الإبداعية كل واحدء لا يمكن 
أن نشهد فيه عمل عنصر من العناصئز معزولا عن عَمَلٍ العناصر الأخرى. إنه الوضع الذي يعزز 
في اعتقادنا أننا أمام منظومة محكمة التأليفت والحركة: 

5. 3 التوابط: 

تعرض الزاوية من المَنظوز-في الرسم. على الأقل ‏ عددا من الجزئيات الثي يمكن للرسام 
عرض ها في كليتها؛ كما يمكن له التاضَي” عن بعضها. وي كثيّرٌ من الأحيان يكون الرسم اقتصادا 
في عدد الجزئيات لأنه يبتعد عن المماثلة وينفر منها. وفي هذه الحالة يدخل مبدأ الترابط ليفرض 
على الرسام أن يوجد بين الجزئيات المختارة خبطا من الترابط يشدها إلى بعضها بعض. سواء كان 
هذا الخيط ماديا أو معنوياء يحققه التأويل الذي يستخرج من التكامل في الصورة عناصر الربط بين 
المؤتلف والمختلف فيها. 

وحين نلتفت إلى الترابط مبدأ جماليأء نلتفت إلى الفجوات التي تعمر ساحة الفن عموماً. وكأنها 
استدعاء للمئقي بأن يوجد فيها الترابط المطلوب الذي سكت عنه الإبداع لغرض من الأغراض 
الإيحائية. فالترابط حينما يكون مقياسا جمالياء يوحي بظهور أسبابه. كما يوحي بغيابها في آن. فإذا 
تحقق غيابها من الصورة تولاها التأويل ليجد في مقياس التكامل ما يستدعيه لإثباتها ظنا وتخمينا 
على أقل تقدير. وهي الخاصية المغيبة في فن الرسم التكعيبي والانطباعيء لأنها متروكة للتلقي 
يصنع بها رؤيته الخاصة للمنظور المبتدع. 

5 الإطار: 

إنه العنصر المنظم للصورة؛ الجامع لشتاتهاء الملم لشعثها. ولولاه لكانت الصورة أشتاتاً 
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تؤديه. الآأن معرفتنا بفن الرسم لا تتعدى الوقوف أمام اللوحات فيما يشبه الاستحسان الساذج: غبن أن 
الإطار ‏ في أحجامه المختلفة ‏ يحدد الحيز والحجم الذي يجب على العناصر أن تأخذه؛ والتباعد 
الذي يفصل بينها. وربما وجدنا في لوحات القرن الثامن عشرء التي تناولت مشاهد البرجوازية 
الغريبة اتساعاًء وعاينا في لوحات القرن التاسع عشر التي تناولت الطبيعة إقلالا في الحجم. فحين 
نتدبر ذلك؛ يرتد بنا الإطار إلى الرؤية التي كانت وراء الأبهة والقصورء وخرجات الصيد. في حين 
ثقف الفكرة فسي اللوحات المتأخرة بعيدا عن هذا الداعي» لتتحول اللوحة إلى ضرب من الكثابة 
تستعير اللون للتعبير عن أحاسيسها. فالموضوع فيهاء ليس مستهدفا أولا وأخيراء وإنما الموضوع 
مجرد حامل للفكرة التي تحدو يد الرسام؛ وتختار ألوانه. فلا يجد في نفسه حاجة تدعوه إلى تُجويد 
العنصرء والسعي وراء المطابقة؛ بل يكفيه أن يخلق فيه شيئا من الانطباع ١‏ لذي يحيل على الأصل. 
إنها الفكرة التي قامت عليها الانطباعية؛ والتي راحت تهشم النماذج؛ وتتجاوز المحاكاة؛ إلى ما 
ينطبع في صفحة النفس من أشكال العالم وأشيائه. 
5.5 الإيحاع: 

ربما يكون هذا هو المقياس الجمالي الوحيد العا لَاْبْمْكن أن يكون مادياً صرفا. بل هو الروح 
الساري في المشهد كله؛ الجاري بين عناصر الضنور. لأنه شبيه بالظل الذي تتخذه الأشياء في قيامها 
أجساماً في حيز المشهد. فالإيحاء هو ما يشع عن المنجز المُنتهي من العملية الإبداعية. ولا يتأتى 
للمورة الحسنة:؛ إلا إذا قام التكامل؛ والتوابط:-والزاوية:.والإطار؛ كل بدوره داخل المنظومة 
. التصويرية؛ وأثناء التلقي. 

إن الإيحاء مرهون بالآخرء متعلق 'بهء يتح فَدرْنه' من “اقتدآنَ-المتلقي 'الذي يستطيع أن يشهد في 
الصنيع الفني عمل المنظومة جملة. ومن ثم يجعله المقياس الجمالي آخر المقاييس التي تنتهي إليها 
عطاءات المقاييس الأخرى. وكأنه بذلك يقيم الصنيع كله على شرط الإيحاء وحده. وإننا حين نقف 
أمام الصورة الفنية ‏ مهما كانت مادة وسيطها ‏ لا يريد منا الفن أن نصدم بالعناصر وحسنها 
وحدهاء ولا أن نقف عند عتبة الرؤية الخارجية وحسب. وإنما يريد منا أن نتملى الإيحاء المنبعث 
منها؛ 'فالمحتوى الكامن قائم فيما صنعه الفنان فعلاًء بالإضافة إلى ما ظن أو عزم على أنه سيصنع. 
فهو يفعم حضور الصورة الفيزيائي. ولكن السبيل إلى إيجاده هو ملاحقة المعاني التوضيحية 
والجمالية معاء إلى أن تتبيّن. ولحظة تبيّنها. قد يتبدى المحتوى الكامن.'!'!. ومن ثم يشترط الإيحاء 
المشاركة التي تأتيه من تعاطف المتلقي وتماهيه مع الصنيع الفني في الطرف المقابل77). 

5. 6 التناسق: 
يشير 'سيد قطب" في رؤيته النقدية» إلى أن "التناسق" ضرب من التهيئة يقيمها الأديب لألفاظه 


#0 آفاق الفن. الكسندر إليرت. (تم إبراهيم حبرا إبراهيم عس: 47. ا مؤسسة العربية للدراسات والنشر. ط/4. 
) انظر: نظربة التصوير الف عند سيد قطب. حسلاح عبد الفتاح ال خالدي. صر 76.3 9279 1 . بيروت. 
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في إطار من النسق العام؛ الذي يحدده التعبير في المشهد!!). وكأن التهيئة إتاحة للمجال أمام الألفاظ 
كي تشع بما فيها من دلالات وإيحاءات. حتى تتمكن من التساوق مع الجو العام الذي تنبع منه 
توترات الإبداع أصالة. غير أننا لا يمكن أن نفهم التناسق بعيداً عن البعد المادي الذي تقدمه الأشياء 
من خلال "تناسق" أجزائها حين تتبدى معتدلة في صفاتها. فيكون التناسق فيها مقادير تلحق الأجزاء 
في البناء العام للشيء. والتناسق - بهذا المعنى ‏ يفضي حتما إلى 'القصد' مادام القصد هو 
الاستواء لغة. والاستواء تكامل بين العناصر في أبعادها المادية والمعنوية. 

وإذا كنا قد فهمنا عن 'سيد قطب" مراده من التناسق في معنى التهيئة؛ كان لنا منه التوافق بين 
التعبير والألفاظ المختارة له؛ وبينه وبيسن الأساليب المتخيّرة. وبينها وبين طرائق السير في 
الموضوع. إن التناسق وهو يقدم هذه التشكيلة من العلاقات الدقيقة» يكون في نهاية الأمر تلك 
العبقرية التي يتفرئد بها كل مبدع على حدة. حين يجعل من صنيعه وحدة؛ إذ أنت نظرت إليها من 
جميع جوانبها فلن ترى فيها خللا ولا عيباً. وكأنها صبت في قالبها ذاك صباً محكما. وهو في 
الكلام: 'المسيغة التي تتوافر فيها وحدة من الانسجام؛ في صورة أخاذة تسترعي الانتباه؛ وتريج 
الحواسء وتتماشى. والذوق الرفيع؛ بذيث مال ولا فوضى: بل تراص والتحام في فن بديع." ! 
بيد أن ما يشير إليه تعريف الضيغة يوحي أ“الجمال لا يتحقق إلا في الصُْن وحده؛ وأن المشهد 
الذي يتعرض إلى غير الصّئنء ولا يريج النفس؛/ولا يرضي الأذواق.. ليس له حظ من الجمال. 

انينا الفكرة التي يمكن أن نتهيَ إليهاة ونحن نقلب صياغة هذا التعريف. غير أن المتفحص 
لمشاهد القرآن الكريم» يجد. أنها لم تقدم فقط ما تسر روحه النفس؛ وتلتذ به بل قدم ما يرجها رجا 
عنيفء ويرفع إليها ما يبكث فيها الرجفة تلوب الأخرى ,وما يجعلها تتشعر خوفأء وتتململ حرجا. 
والجممال فسي كل ذلك يقف عند عتبة العرض وحده: مهما كانت طبيعة الموضوع: جميلا كان أو 
قبيحا. فالمشهد لا يتأثر بهذا وذاك؛ ولكنه يتأثر بالفكرة التي تحملها الصورة إلى عين المتلقي. وكلما 
كان الوقع فيها شديدا: شدة لذة» أو شدة رجّةء فقد أدى المشيد وظيفته التي أنيطت به. 

كانت منهجية 'سيد قطب' في معالجة مسألة 'التناسق" تفرض عليه أن يبدأ بألوان التناسق التي 
اهتدى إليها علماء التفسير والبلاغة» والإعجاز؛ في مقاربتهم للنص القرآني. ولكنه يشير إلى أن 
عدم الثفاتهم إلى مسألة التصوير حالت دون تلمسهم حقيقة التتاسق القائم فيهء على ضرب من الدمج 
بين أفقين متباعدين. فعلماء التفسيرء والبلاغة؛ والإعجازء توقفوا عند أشكال أخرى من التناسق؛ 
يلخصها في النقاط التالية: 

التنسيق في تأليف العبارات» بتخير الألفاظء ثم نظمها في نسق خاص. 

ملاحظة الإيقاع الخاص الناشئ من تخير الألفاظ ونظمها في نسق خاص. 

التعقيبات المتفقة مع السياق» كأن تجيء الفاصلة: وهو على كل شيء قدير)؛ بعد كلام 


ال 00 
0 انظر: التقّد الأدي. سيد قطب. صل 30 دار الشروق. (د.ثع. لبنات. 
الإعجاز الغني في القرانت. عمر السلامي. عى: 13 . نشر وتوزيع عبد الكرم بن عبد الله. ترئس 127 . 


يثبت القدرة. والفاصلة: (إن الله عليم بذات الصدور» بعد كلام في وادي العلم المستور. 

- التسلسل المعنوي بين الأغراض في سياق الآيات» والتناسب في الانتقال من غرض إلى 
غرض. 

+ وأعلى ما أنتبهوا إليه هو التناسق النفسي بين الخطوات المتدرجة في بعض النصوص؛ 
والخطوات النفسية التي تصاحبها(!). 
وعندما يلتفت “سيد قطب ' ,.ى التناسق في إطار من التصويرء يكتشف فيه أبعاداً جديدة: 
تتصل بهذه الآلية في إنتاج الدلالة والظلال معا. وهي عنده على النحو التالي: 

تناسق التعبير مع الحالة المراد تصويرها. فهو يساعد على إكمال معالم الصورة الحسية 
والمعنوية. وهذه خطوة مشاركة بين التعبير للتعبير» والتعبير للتصوير. ومثالها: (إن شر 
الدواب عند الله الصم البكم الذين لا يعقلون» فالدواب في الأية يشمل معناها اللغوي الحيوان 
والإنسان معا. غير أن ما يلحقها من نعت الصم والبكم يعرض بالغافلين الذين لا ينتفعون 
بالهدى. وكأن التعبير يساير الصورة من حيث التركيز على الحيوانية والغفلة معاً. 

اسئقلال اللفظ الواحد برسم الصورة الشاخصة” وهذة “خظوّةأخرى في التناسق. خطوة يزيد 
من قيمتها أن لفظأ مفرداً هو الذي يرسم الصورة؛ تارة برسه الذي يلقيه في الأذن؛ وتارة 
بظله الذي يلقيه في الخيال» وتارة بالجرس والظل جميعا. ومثاله: (اثاقلتم» في قوله تعالى: 
ليا أيها الذين آمنوا مالكم إذا قيل لكم انفروا في سَبيل" الله اثاقلتم إلى الأرض.2. فيتصور 
الخيال ذلك الجسم المتثاقل؛ يرفعه الزاقعون في جهد؛ فيسقط من أيديهم في ثقل. إن في هذه 
الكلمة 'طنا" على الأقل من الأثقال. ولو أنت قلت تتاقلئم لخف الجرسء ولضاع الأثر 
المنشود؛ ولتوارت الصورة المطلوبة التي رسمها هذا اللفظ واستقل برسمها. 

المقابلات الاقيقة بين الصور التي ترسمها التعبيرات. ومثالها: (ومن آياته خلق السموات 
والأرض وما بث فيهما من دابة؛ وهو على جمعهم إذا يشاء قدير». فصورة بث الدواب. 
وصورة جمعه ا تلتقسيان في سطر: بينما الخيال نفسه يكاد يستغرق مدى أ طول في 
تصورهما: واحدة بعد الأخرى. 

- التقابل بين صورتين حاضرتين؛ بل بين صورتين: إحداهما حاضرة الآن؛ والأخرى ماضية 
مع الزمان. حيث يعمل الخيال في استحضار هذه الصورة الأخيرة ليقابلها بالصورة 
المنظورة. ومثالها: لإخلق الإنسان من نطفة؛ فإذا هو خصيم مبين4. والصورة الماضية هي 
صورة النطفة الحقيرة, وبين الصورتين مسافة بعيدة يراد إبرازها لبيان هذه المفارقة في 
تصرف الإنسان. ولهذا جعل الصورتين متقابلتين» وأغفل المراحل بينهماء لتؤدي المفارقة 
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الواضحة هذا الغرض الخاصء بالتقابل التخييلي بين حال وحال!!). 

5 الظلال: 

يكتسب "الظل' في فن الرسم, بعدا دلالياً خطيرأء حيث لا يمكن تصور العناصر قائمة في حيز 
الممورة من غير أن تكون لها ظلالها الخاصة. وليس الظل في هذا الفن ما يمئد على الأرض في 
الطرف الآخر من منبع الضوءء ولكن الظل ما يكتئف . كذلك 7000 
الزاوية الرؤية التي تباشر العنصر والموضوع معا. فيكون الظل شدة في اللون وقتامة؛ أو يكون 
كلاشسيا والفستاحا: وليه يكون في الظل ما يكون في تدراج الألوان من قات المثم إلى الفاتح الذي 
يغزوه البياض من كل ناحية. ولا يفهم أبدأ من الظل - في فن الرسم ‏ أن يكون لونه أميل إلى 
السواد المحضء أو الرمادي الغامق.. 

وحين نأتي إلى "الظل" في دلالات الألفاظ» فلسنا نقصد فيها بعداً واحدأء يحدده ظل واحدء وإنما 
نقصد ما يلي التدرج اللوني في الرسم. فيكون الظل ظلالأء تمتد.. أو تتراكب.. أو تتقاطع.. بحسب 
الحقول الدلالية التي تفتحها الدلالات» وتراسلها عبر مسافات التأويل. فكل لفظ ‏ حسب ما تقتضيه 
نظرية الحقول الدلالية ‏ ينفتح على ظلال.خاضلة: إما أن يكون بناؤها مطردا في اتجاه واحد وإما 
أن يكون منشعبا إلى اتجاهين متدابرين. 

وخسير مثال نسوقه لتبيان هذه الحقيقة مشاهد من القرآن الكريم: قوله تعالى: لإواشتعل الرأس 
شيبا» (مريم 4) فإننا نحاول ملامسة-الظلال-الممئدة-من الألفاظ إلى الغايات الدلالية» نحاول في 
حقيقة الأمر ملامسة الخطاب:الكامن وراء الآية الكريمة. ندا تحر اتاب المتراكية ابي حل من 
"الاشتعال" و"الشيب" يقدمها لنا 'على“النحو التالئ: 


الاتجاه الأول: اتجاه القوة. 
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فإذا كنا لا نعرف سياق الآية الكريمة؛ فإن الظلال التي تتراكب في الألفاظ ‏ على النحو الذي 
رأينا في الاتجاهين معا توحي لنا أننا أمام موافته إنا أن تفي في تداعيات معاتى القوة والتمكن: 
فيكون من الظلال ما يوحي بها. وإما أن يُفهم في تداعيات معاني الضعف والوهن. حينها لا يكون 
الإخبار عنها بهذه الصياغة الرائعة إلا تجاوزا لما فيها من سطح إلى ظل من ظلالها البعيدة على 
سبيل الاستعارة أو التكنية. 

وإذا قسدم لنا السياق قصة سيدنا زكريا ‏ عليه السلام ‏ وهو يتردد على مريم ‏ عليها السلام 
فيجد عندها من فاكهة الصيف في الشتاء» وفاكهة الشتاء في الصيف؛ فيسألها عن مصدرهاء 
فتجيبه بما عرضه الله عزن وجل - في كتابه قائلا: لإكلما دخل عليها زكريا المحراب وجد عندها 
رزقاء قل ياعريم أنى لك هذاء قالت هو من عند الله؛ إن الله يرزق من يشاء بغير حساب». (آل 
عمران 37). ولم تكن المعاينة واحدة» بل تكررت عدة مرات؛ وقد تكون سنوات. فيها من الإعداد 
لمريم - عليها السلام ‏ ذاتهاء لقبول جديد يطرأ عليها في مستقبل الأيام. وانتدراسا لزكريا نت 

عليه السلام ‏ نحو الطلب. ولما أيقن أن الله عن “وجل يعطل القوانين التي أودعها : في الكون 
إذا ثساءء لخلق المعجزات. ٠‏ هنالك دعا زكريا ربه. ٠‏ ؤفي لفظ ادر د 
ذاته؛ موحياً بتكرار الملاحظة أمام عيئيه. 

لقد شاخ الرجل» وليس . له من الذرية من يخلفه؛ وامرأته عاقر.. لقد اجتمعت فيه كافة أستاب 
' انقطاع الأثر والولد. . وليس أمامه إلا أن يعطل الله "غز وجل القانون الساري على أمثاله. إنه 
يشهد في الرزق ا ممح بر و ورور قرفلم لا يكون له هو الآخر نصيبا 
من رحمة الله؟ هنالك.. 

إن العبارة التي سك العجز عن الإنجاب؛ لم يكن فيها شيء من ذلك 
تصريحاء وإنما أوكلت الصياغة كل ذلك إلى ظلالها الممتدة من اللفظ إلى القصد الكامن وراءها.. 
إنه خطابها الخاص. اتوي إن يكرك ريد اله اصيح لين حت .. عنل لكر وار جني ران 
امرأته ‏ زيادة على ذلك شاقر. 

البو لي ال ا ا لي 00 
الضعف»: وتخصيص العظم لأنه دعامة البدرن جه بنائه, ولأنه أصلب ما فيه. فإذا وهن 0 
وراءه أوهنء لأن المراد به الجئس. ا 1520 الله عز وجل إلى زوجه فأصلحهاء 
وأعاد إليها خصوبتها. 


/ 
هنع اليتحارس, التفسارقي. ج11 إبع عيد السأوربع وال النأنا نوناد ضرا #ذوار افر ره 1117 
بعر ونعاء. 
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إن الظلال سواء تحركت في اتجاه القوة . وهو ما لا يستدعيه السياق في الآية الكريمة ‏ أو 
اتجهت إلى معاني الضعفء فإنها تؤدي بذلك وظيفة النضق بالمسكوت عنه الذي يتوارى خلف حجب 
الحياء في دعاء زكريا ‏ عليه السلام ‏ من ربه. فيكون المشهد؛ زيادة على حمله الغرض 
. التعبيري الذي أنشئ من أجله؛ يحمل مسحة أخلاقية كبيرة في أدب الدعاء؛: بشكل خاصء وأدب 
الحديث بشكل عام. مادام في الاستعمال اللغوي متسع لمثل هذه الظلال في تأديتها ما لا يؤديه 
التصريح من غير إحراج وضيق. 


000 


أن الفدفيقك 


د. محمد السيد علي بلاسي 


فجر الإسلام تاريخا نسب إليه في العصر الوسيط؛ واهتم المؤرخون بتتبع 

حركات الفتوح الإسلامية التي وصلت إلى حدود الهند شرق وإلى جنوب فرنسا 

غربا.. على أن التاريخ الإسلامي ليس فتحا عكري فيسب بل هو إلى جاتب ذلك حضارة 
متسعة باتساع الفتوح فيما بين الششرق والغرزب /1). 


فالإسلام الذي نادى بالتوحيد استطاع أن تعر ذلك العالم-التثتتت الأطراف بوحدته؛ وأن يجعل 
هذه البيئة المترامية اأطراف تشع بأنها تكن حضارة واحدة يربطها سمط واحد؛ وعن الإسلام 
نشأت الحضارة العربية؛ ومن الحضارة العربيّة تولد العلم ابي الذي-طاهوافي تكوينه مفكرون من 
مخلف القوميات والأديان: سريانيون وفرس وصابئة ونساطرة ويونانيون وأقباط وعبرائيون 
وأتراك. ولكن بلسان عربي وفي ظل الدين الحنيف..2) 

ومن هذا المزيج الإنساني كان الفكر الإسلامي إنسانياً أكثر منه إسلامياً! 

والحقيقة أن نسبة هذا الفكر للإسلام نسبة تفتقر للدقة العلمية؛ فالإسلام منهج إلهي محدد بكتاب 
سماوي معجز. ومطلوب من المسلمين جميعا أن يسيروا في حياتهم الديئية والفكرية والاجتماعية 
والسباسية وفق ذلك التوجيه القرآني؛ إلا أن المفروض شيء والواقع شيء آخر. وكما حدث بعض 
الانعراف عن المنيج الإسلامي السياسي؛ بحيث وقعت حروب بين المسلمين؛ فقد كان الفكر 
الإسلامي مرتبطا بترائهم القرمي قبل الفتح: أكثر منه ارتباطا بالقرآن والسنة. 


"أديب وكانب إسلامي من جمهورية مصر العربية. 

"تاريخ الفكر في ا خضارة الإسلامية كناب مقرر على طلاب السنة النهائية لكلية اللغة العربية- جامعة الأزهر)؛ (القدمة: ص /م, 
د.أ حمد صبحي منصورء (يدرد ذكر الطباعة والتاريخ). 

مسسية الفكر العلمي عبر التاريخ: د أحمد سعيد الدمرداش» (دراسة منشورة في بحلة "ا منه" السعرديةم» (الحلئة الأر لع المدد 
0 حمادى الأرل عنة #07 ره ص 27/. 
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وساعد على هذه السقطة أن المسلمين نظروا للقرآن كمعجزة موجهة للعرب فقطء ونسوا أن 
القرأن معجز للإنس والجنء في كل زمان ومكان إلى أن تقوم الساعة؛ وأن نهايات العلوم قد ورد 
ذكر بعضلها في القرآن الكريم؛ كما أن منهجه العلمي التجريبي لم ترق إلى نظيره أي اجتهادات 
إنسانية؛ ولا أدل على ذلك من أن عصرنا العلمي الراهن لا يستطيع أن يخالف ما جاء ف في القرآن 
الكريم من حقائق علمية..! ولو اتخذ المفكرون الأوائل من القرآن الكريم رائدا لوفروا على أنفسهم 
وعلى الإنسانية قروناً من البحث والسير على خطوات من سبقهم من اليونان والهنود..!(!) 


إسلامنا.. دين العلم والمعرفة: 

لقد كان أول أثر من آثار القرآن في الفكر الإنساني اهتمامه الواسع بالعلم. قال الله تعالى: (اقرأ 
باسسم ربك الذي خلق» (العلق: 1)» فهذا هو أول خطاب إلهي إلى النبي- 5-؛ وفيه دعوة إلى 
القراءة والكتابة والعلم3)؛ لأنه شعار دين الإسلام؛ ذلك أن العلم أساس التقدم والتعاون» وتبادل 
الخبرات والمنفعة» وقد كانت عناية القرآن بالعلم تفوق حد الوصف! 

ومن يتأمل القرآن الكريم ويفهم آياتهء يْجَدَة يدعو إلى تحكيم العقل والمنطق في مظاهر الكون 
وأحداث الماضي. ولقد اشتمل القرآن على ستة: آلاقعر ومائتين وست وثلاثين آية... منها سبعمائة 
وخمسون آية كونية وعلمية.. احتوت!أصولاً وحقائق تتصل بعلوم الفلك والطبيعة وما وراء الطبيعة 
والأحياء والنبات والحيوان وطبقات الأرض, والأجنة والوراثة والصحة الوقائية والتعدين والصناعة 
والستجارة والمال والاقتصاد... إلى غير ذلك من" أمور الحياة.. واحتوت باقي الآيات على الأصول 
والأحكام في المعاملات وعلاقات الأمم وَالشعوبء في السلم والحرب وفي سياسة الحكم وإقامة 
العدل والعدالة الاجتماعية وكل ما يتل ببتاء“المجتمع.. ذلك أن القرآن من العمق والاتساع 
والعموم والشمول.. بما يقبل تفهم البشر له.. أيا كان مبلغهم من العلم فهو يفي بحاجاتهم في كل 
عصرء ويتجاوب مع أهل البداوة في يسرء ويبهر في عمقه أهل الحضارة الذين صعدوا في سلم 
الرقيّ وبرعوا في فنون العلم والمعرفة..!!3) 

ولقسد حث الإسلام المسلمين على طلب العلم؛ والتفقه في الدين» والبحث الدقيق في كل مجالاته 
وفنونه وفروعهه وأن يتحملوا المشاق في سبيل تحصيله وتعلمه؛ وأن يبذلوا كل طاقاتهم وقدراتهم 
في طلب المزيد منه. 


الحض على العلم: 
لقد كان النبي- 8ِ- يشجع طلاب العلم؛ ويرحب بهم؛ فرحا بهم؛ وبما يراه- يِ- من حفاوة 
الملائكة بهم وحبهم لهم. ويعلن ذلك في صراحة حينما أتاه صفوان بن علي المرادي- رضي الله 


ناريخ الفكر في ا حضارة الإسلامية د بأهد صبحى منصرر» (ا مقدمة: سآ ب- بتعرق). 
02 صفرة التفاسير؛ حمد علي الصابون» م نأعلام ا مفسرين (2/0): ص [لل3ل, ط. دار الرشيد بسورية. 
أأدعرة الإسلام إل العلمو د .أحمد عبد الرحيم السايح ؛ بلة "النهل" العدد 43 شعبان 407 1هفء ص 19-14 بتصرف. 
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عنه- قإل: 'أتيت النبي- - وهو في المسجد متكئ على برد له أحمرء فقلت له: يا رسول الله جئت 
أطلب العلم. فقال: مرحبا بطالب العلم تحفه الملائكة بأجنحتهاء ف تيركت يعضوم يا حكن يبلكرا 
السماء الدنيا من حبهم لما يطلب". 
٠‏ إرواه أحمد والطبراني بإسناد جيد]. 

ويؤكد رسول الله- - على المسلمين طلب العلم بأسلوب آخر من أساليب الترغيب المحبب 
الذي اختص به رسول الله- 5- وهو لا يقول إلا حقاء فيقول لأبي ذر الغفاري- رضي الله عنه-: 
[يا أبا ذر لأن تغدو فتعلم آية من كتاب الله خير لك من أن تصلي ألف ركعة] (رواه ابن ماجة بإسناد 
حسن)!1). 

لذا فإن من أعظم الواجبات على المسلمين أن يكلفوا جماعة منهم للتفقه في الدين» قال تعالى: 
(... فلولا نفر من كل فرقة منهم طائفة ليتفتهوا في الدين ولينذروا قومهم إذا رجعوا إليهم لعلهم 
يحذرون» (سورة التوبة: من الآية 22/). 

يقول المراغي: وفي الآية إشارة إلى وجوب-التفقه في الدين» والاستعداد لتعليمه في مواطن 
الإقامة وتفقيه الناس فيه بالمقدار الذي تصلح به.خالهمء' فلا يجهلون الأحكام الدينية العامة التي يجب 
على كل مؤمن أن يتعرفها. والناصبون أنفسهم لهذا التفقة,علئ هذا القصد لهم عند الله من سامي 
المرائب ما لا يقل في الدرجة عن المجاهد بإإمالروالكاس في أمبيل] إعلاء كلمة الله والذود عن الدين 
ا ا ب 0 

وإذا كان نشر العلم من أهم الفروطضن الإسلامية: فإن, من كتم علماء أوجب الله سبحائه وتعالى 
بسيانه للناسء فإنه يستحق الطرد من رحمة الله ويلجم'يوم القيامة بلجام من نار. ففي الأثر: عن أبي 
هريرة- رضي الله عنه- قال: قال رسول الله- 45-: [من علم علما فكتمه ألجمه الله يوم القيامة 
بلجام من نار]. (رواه أبو داود والترمذي وغيرهما). 

أرأيت إلى هذه الدعوة الصريحة؛ الملحة لإزالة "الأمية" من المسلمين؛ بواسطة المتعلمين حيال 
إخوانهم في الدين» فما تجد دينا دعا إلى العلم والتعلم بكل الأساليب كما دعا الإسلام أبناءه ومريديه؛ 
ذلك لأن العلم هو سبيل الخير والرشاد والسعادة في الدنيا والآخرة..!3) 

مما أكاد الإسلام به الغلم: 

لم يكن الإسلام دينا بالمعنى التقليدي للدين: وإنما هو نظام جديد لا يكتفي بمعالجة القضايا التي 
عالجتيها الأديان من قبله؛ من تنظيم العلاقة بين الفرد وربه فحسبء. أو تنظيم العلاقة بين الإنسان 
0ا مزيد مسن التفصيل راحم: بحلة “المدابة" البحرانية: العدد 3//) رحب سنة #1407 ص 38-/4: مقال: كيف يحض 

الإسلام على طلب العلم؟ لطفي نصر. 


نفس الراغي: جد لل /؛ ص 9407 | 
كيف يحض الإسلام على طلب العلم؟ لطفي نصره بحلة "الهداية": العدد 3//, رحب سنة 407/ ف ص /4 وما يعدها. 


38 لبر 3 العر نف نف نف نف لق لق ل لق د.محمد السيد علق بلاسق 00 
وأخيه في داخل مجموعة صغيرة. وإنما نراه يلجأ إلى العقل ليحرك به الوعي الذاتي للفردء ويدفع 
به إلى الاستقلال في الرأي7!!)؛ لذا نجد أن الإسلام قد سلك في دعوته إلى الإيمان بالله وصفاته. مسلكا 
يثير العقل» وهو الدعوة إلى النظر إلى ما في العالم من ظواس. 

قال تعالى: لإفلينظر الإنسان مم خلق» (الطارق: 5). 

وقال: (أولم ينظروا في ملكوت السموات والأرض وما خلق الله من شيء...) (الأعراف من 


الآية 185). ٠‏ 
وقال: لا الشمس ينبغي لها أن تدرك القمر ولا الليل سابق النهار وكل في فلك يسبحون» 
(يس: 60). 


وقال: لإإن في خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار لآيات لأولي الألباب» (آل 
عمران: 190). 

هذا الضرب من الآيات الكريمة فيه بعث العقل على النظر في الكون؛ وقد كان لذلك أثره في 
نمو الحياة العقلية)؛ حيث إن مجال يتما العقل في الإسلام فسيح وعميق؛ عمق الآيات التي 
خلقها الله في الأرض وفي السماءء ودغا الإنسَان إلىَ”التفكير فيها...!(3) 

مواكبة التعليم للدعوة الإسلامية: 

لقد بدأت الحركة التعليمية مع بداية-الدعوة الإسلامية بصورة متواضعة؛ تتفق وبداية الدعوة في 
مكة المكرمة؛ حيث كان الرسول-.- يجتمع بأصحابه والمؤمنين بدعوته في دار الأرقم بن أبي 
الأرقم أو في بيته ليعلمهم ويرشدهم ويداعم .إيمانهم بالته. وبمستقبل الدعوة. وحينما انتفل الرسول- #ٍ 
- إللى مسجده الشريف في المدينة المنورة؛ وأخذت دعوته- يِ- في الذيوع والانتشار؛ شهد مسجد 
قباء ثم المسجد النبوي الشريف- بعد أن بناه 8- كما شهدت مرابع هذا البلد الطيب» دوحة العلم 
والمعرفة وهي تنمو بسرعة فتمتد أغصانها الخضراء الظليلة في كل اتجاه وهي محملة بأشهى 
الثمار. 

ولحق الرسول- - بالرفيق الأعلى بعد أن ضرب أروع الأمثال وأنبل الأهداف؛ بكلماته 
الحية» وأعماله الخالدة لكل الأجيال القادمة. 

وتوالت الأيام وتتابعت السنون» ومراكز الثقافة والمعرفة في المجتمعات الإسلامية تتعدد منابعها 
وتتنوع روافدهاء فانتشرت حلقات التدريس في المساجد والجوامع؛ وفي منازل ودور الأئمة 


0 يرة الفكر العلمي العرني عبر التاريخ؛ د .أحمد الدمرداش » بجلة "ا نيل" العدد #35/0: حمادى الأرل سنة 4)02/ه (اخلقة 
الأرلع عن قر /ء 2# - بتصرف. 

4 الإسلام دين العلم وا معرفة؛ عبد ال رمن البهلرل : بعلة "مدير الإسلاء” القاهرية» العدد 27, السنة أ ل#؛ رجب سنة )9ه 
حجن 22 2 - شقرفف-, 


ل للحم 5008 ثم 00 
ذأ تاريخ الفكر في ا حضارة الإسلامية» د.ا “مد صبحي) ف فلم- بتك رفي يسير- . 
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ياه العرر 


والعلماء. وكان المسجد النبوي أول جامعة إسلامية يلتقي المئات والألوف من الطلاب فيها حول 
حلقات التدريس وكان يتصدر كل حلقة منها أحد كبار العلماء الذين عرفوا باطلاعهم الواسع وثقافتهم 
العميقة وقدرتهم على اجتذاب طلاب العلم والتأثير فيهم. وهي الطريقة التي كانت متبعة في كافة 
أنحاء العالم الإسلامي إلى عهد قريب. وقد ساعدت هذه الحلقات مع امتداد الأيام؛ سواء ما كان منها 
في المساجد أو في دور العلماء» الكثيرين من الأمبين الذين لا يعرفون القراءة أو الكتابة؛ وأرباب 
المهن والصناعاتء على أن يصبحوا مع مرور الزمن على درجة كبيرة من العلم والمعرفة. ولقد 
أصبح هؤلاء العصاميون من طلبة العلم يملؤون المجالس التي يحضرونها علمأ وأدباً وثقافة واسعة 
ومتعددة الجوانب بطريقة تدعو إلى الإعجاب والإكبار..!!!) 


مسبرة العلم عند المسلمين عبر التاريخ: 

لقد ظلت العناية بالعلم والعلماء مستمرة منذ فجر الدعوة الإسلامية حتى أواخر عصر الدولة 
الأموية. فقد كان خلفاء هذه الدولة يعون أنفسهم حماة للعلم ويرون أن قصورهم يجب أن تكون 
مركزا يشع منه الثقافة والعرفان. لقد بدأت بعهد معاوية:بن أبي سفيان الخليفة الأموي الأول؛ ثم 
خاد بن يزيد بن معاوية المؤسس الأول لعلم الكيمياء عند الْرّكب. ثم ازدهرت في عهد عبد الملك 
بن مروان والوليد ابن عبد الملك. 

وفي العصر العباسي نشطت حركة الترجمة نشاطأ واسعاء منذ عهد أبي جعفر المنصور ثم 
الرشيد والمأمون. فقد راسل المأمون ملك الروم؛ وَأرَتتل إليه جماعة من العلماء للحصول على 
الكتب النادرة من علوم الأوائل. وجُمعت في عاصمة الخلافة العباسية أهم كتب الفلاسفة والعلماء من 
الأغارقة في مخستلف الفروع من طب ورياضيات وفلك.>إضافة إلى طائفة من الكتب العلمية 
والحكمية الفارسية والهندية والسريانية... فتسنى لطلاب المعرفة والعلم في العالم العربي أن 
يهضموا في سنوات قليلة ما أنفق اليونان وسواهم القرون في إنشائه... 

وقد كانت الكتب تهدى إلى الخلفاء على سبيل الاسترضاء. ولكن هارون الرشيدء لما تم فتح 
غمورية وأنقرة في عهده أمر أن يحمل إلى بغداد كل ما وجد فييما من المخطوطات؛ واقتدى به ابنه 
المأمون. 

وكان العلماء- آنئذ- يلحفون في طلب المخطوطات بلا هوادة؛ وقد حدثنا حنين ابن اسحاق عن 
مخطوط عرف باسم (في البرهان) بقوله: إنني بحثت عنه بحثا دقيقاء وجبت في طلبه أرجاء العراق 
وفلسطين ومصر... إلى أن وصلت إلى الاسكندرية؛ لكني لم أظفر إلا بما يقرب من نصفه في 
دمشق. 

وفي غضون حكم المأمون (33-8/3هم) وصلت الجهود الثقافية الجديدة إلى قمتها؛ فلقد كان 
المأمون من مفاخر الدولة العباسية علما وأدبا وفضلاً ونبلًء ولقد وجه عنايته للعلم وأكرم العلماء 


()الإسلام دين العلم والعرفة» عبد الرحمن البهلرل» بجلة "مثير الإسلام" عدد رجحب سنة 07)# هب ص 23. 
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سان ١‏ العسر بيو بوي 124 دمحم اسيد لذ بوسؤ 8:1 
وأعلى مجالسهم؛ وانصرفت همته أيما انصراف إلى نقل العلوم والصناعات من اللغات الأخرى إلى 
اللغة العربية؛ حيث عد ذلك من آكد أعماله وأنبل أغراضه؛ رغبة في رفع شأن أمته وإعزاز 
جانبها. كما أنشأ الخليفة المأمون في بغداد سنة 8930م معهداً رسمياً للترجمة مجهزأً بمكتبة أطلق 
عليه اسم 'بيث الحكمة": فكان هذا المعهد- من وجوه كثيرة- أعظم المعاهد الثقافية التي نشأت بعد 
مدرسة الاسكندرية» التي تأسست في القرن الثالث قبل الميلاد؛ في زمن الاسكندر المقدوني./1) 

وفي عهد المأمون نبغ علماء كثيرون وحكماء وبلغاء وكتاب؛ ممن كانوا فخر الزمان وحلية 
الدهرء وعلى كتبهم ومؤلفاتهم- في مختلف العلوم والفنون- شيد الأوربيون حضارتهم الماثلة أمامنا 
الآن..(2) 

وفي حدود سنة 56م جدد المتوكل مدرسة الترجمة ومكتبتها في بغداد. 

وقد استفادت مجالس العلم من التطور العلمي والترجمة اللذين كانا طابع ذلك العصر ولما 
ضعفت الخلافة العباسية في بغداد» انتقل مركز الثقل إلى الممالك والدويلات الشبيهة بالمستقلة؛ 
فالديلم كانت لهم مجالس علم ثم السلاجقة ثم.الغزنويون والساسانيون. 

ومن هذه المجالس مجلس الوزير'أبن. الفرات أبي الفضل جعفرء في عشرينات القرن الرابع 
اليعجري.. ومجلس أبي عبد اله الحسين بن تبعدائ» في سبعينات القرن نفسه؛ وكان مجلسه حافلة 
بجلة العلماء والأدباءء؛ وكان يباه في مجلمبه بأمثال أبي حيان وابن مسكويه وأبي الوفاء.. ثم 
مجلس السلاجقة وكان يتصدر” الوَرْينَالظغناتي"العالم الشاعر.. ومجلس رابع كان يزدان بأمثال 
البيروني والفردوسي. ْ 

وقد بدأت هذه "المحافل" أو ِالْحِمَعَيات العلمية في القتور" المصرية منذ ظهور الدولة الطولونية 
وكانت دار الحكمة قد أنشئت بالقاهرة في عهد الحاكم بأمر الله عام 393ه على غرار بيت الحكمة 
في بغداد. وقسد حملت إليها آلاف الكتب من خزائن القصور ومن خزائن الحاكم مما لم ير مثلها 
مجتمعة عند أحد الملوك؛ وأجريت الأرزاق على من يشرف عليها من العلماء والفقهاء والكتاب. 

ومن أشهر العلماء في العصر الفاطمي الطبيب ابن بطلان وعالم البصريات ابن الهيثم: وقد 
استدعى الحاكم بأمر الله الأول من سورية والآخر من العراق. 

وفي تاريخ العلم عند المسلمين ستة أعلام يوضعون على القمة في قيادة الحركة العلمية 
وريادتها هم: المأمون؛ ونظام الملك. ونور الدين رنكي؛ والحاكم بأمر الله وصلاح الدين الأيوبي؛ 
والسلطان أولغ بيك في سمرقند. 

لقد ارزتبطت هذه الأسماء ارتباطأ وثيقاً بالعلم والتعليم؛ فالأول أنشأ بيت الحكمة؛ والثاني أسس 
المدرسة النظامية؛ والثالث كان راعياً للعلوم في سورية؛ والرابع أنشأ دار الحكمة في القاهرة وجلب 


0 00 الشكر العلمر د.الدمرداش » بجلة "النهان عدد رجحب 07)# رمب (اخلقة الشالتةع ص ل لور بتصرف-. 
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با العرر 


العاماء والمخطوطات لها من الأرجاء كافة» وأنشأ مرصد المقطم بإشراف ابن يونس الفلكي؛ 
والخسامس حمى التراث العلمي من غوغاء التتارء والسادس هو مؤسس النهضة العلمية في الدولة 
التيمورية؛ ونبغ في عصره جمشيد غياث الدين الكاشي وقاضي زاده» وشرع في تأسيس مرصد 
المراغة. 

مناوات العلم في الأندلس: 

وفي الأندلس أصبحت قرطبة في ظل الأمير عبد الرحمن الثاني (621 -852هم) مركزا هاما 
للرخاء الاقتصادي والنشاط الفكري. وتبوأت مقاما عالميا في عهد الخليفة الأول عبد الرحمن الثالث 
(961-912م) حامي العلوم والآداب. وبفضل تشجيع مطرد النكق أيننا تزايدت هذه النهضة في 
حكم ابنه وخليفته الحكم الثاني (/276-96م) الذي أبى إلا أن يكون هو نفسه من العلماء؛ فأرسل 
وكلاء عنه إلى جميع أصقاع العالم الإسلامي لشراء الكتب واستنساخهاء ووفق في جمع مكتبة غاية 

في الثراء تقدر محتوياتها بأربعمائة ألف كتاب؛ كما كانت فهارس كتبها تملأ أربعة وأربعين جزءا.. 
وكان يساعد الخليفة في هذا النشاط العلمي وزيره محمد بن“ أبي عامر المتردي عام 0727م وأخيراً 
كان حكم الخليفة هشام (009-976(م) الذي ازدهرت"لعلوم:علىَ"يديه أيضا.!!) 


وحمل الأزهر الشعلة: ٠‏ 
' ولكن لمزيد من الأسف لم يظل الحال علئ-ما هو-عليه؛ فلقد--انقسم المسلمون على أنفسهم في 

الأندلسس. كما دهم التثار بغداد- حاضرة العلوم- وأحرقوا ما فيها من كتب» وألقوها في دجلة حتى 
غدت جسرا يعبرون عليه. كما قتلوا العلماءء و عَطْلوًا “المدارسأصبح:المسلمون محكومين بقوم 
من غير دينهم» كل هذا كون غيوما في سماء المعرفة عند المسلمين. ولكن الله الذي تكفل بحفظ دينه 
والإبقاء على قرآنه هيأ الأزهر ليكون المكان الذي يشع منه نور العلم والمعرفة. فلقد لجأ إليه العلماء 
الفارون من وجه التتار كما لجأ إليه العلماء المهاجرون من الأندلس؛ فوجدوا فيه محطا لرحالهم؛ 
ومكانا صالحا لأداء رسالتهم. 

وقد حبب الله إلى سلاطين المماليك أن يميلوا إلى العلم» وأن يقربوا العلماء ويغدقوا عليهم. 
فتخرج في الأزهر علماء أجلاء لا نزال ننعم بما خلفوه من دراسات واسعة شاملة في شتى ميادين 
المعرفة: كالسبوطيء؛ وابن منظورء وابن هشام؛ والسبكي» وابن حجر... 

لقد بقي الأزهر منارة هادية لسبيل العلم؛ حين أطبقت الظلمات في العصر العثماني على العالم 
العربي. وفي الأبيات التالية يشير الشاعر أحمد شوقي إلى هذه الفترة من تاريخ إنشاء الأزهر حين 
قال فيه: 
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ظلمات لاا تقرى في حجحنحها غير هذ الأزهر السمح شهابا 


سمال ولاه لم يبق بهسا جل يق رأأو يدري الكتابا 
حفظالدين ملسياً ومضصى نقذ الانيا فلم يملك ذهابا..!(') 


وثمة أسباب أخرى لضعف المسلمين بعد الازدهار العلمي الذي لم تعرف الدنيا له مثيلاً في 
وقتها. ونحن نرى أن من أعظم هذه الأسباب: أن المسلمين لم يستفيدوا من مواقفهم؛ ولم يعتبروا من 
ماضيهم» فالأمور عند هم أصبحت وقتية تنتهي بانتهاء وقوعهاء دون عبرة واستفادة..! 

ولو قلبنا صفحات ماضينا التليد» لوجدنا أن المسلمين الأوائل كانوا يطبقون مبدأ الاستفادة من 
الهزيمة خير تطبيق.. ففي غزوة 'حنين”” مثلاً- على الرغم من كثرة الغنائم التي تركها العدو عند 
انسحابه فإن المسلمين لم ينشغلوا بالاستيلاء عليهاء بل أوغلوا في تعقبه؛ مستفيدين في ذلك من درس 
غزوة 'أحد".. لذلك وجدناهم في سئين قلائل يفتحون العالم وينشرون الإسلام في ربوعه؛ ويقيمون 
حضارة فريدة في وقتها دانت لها جميع الحضارات.. 

ودينما شرك المسامون مبدا. لامر الفرص» مائت فيهم روح الطموح؛ وسلموا راية 
حضارثهم إلى أعدائهم:. : ش 

فالمسلمون» أثناء الحروب الصليبية؛ كانوا يتمتهون بحضارة منقطعة النظير ومتكاملة الجوانب. 
امتزج فيها تراث اليونان والرومان وَالمَصَرَيِيْنَ بأعظم تقدم أضافه الإسلام إلى هذه الحضارات. 
كانت أوربا في ذلك الحين تيا في.ظلام الجيل؛ وتعبش في مديط التخلف- إلا أن المسلمين بعد أن 
لاقوا الصليبيين في حروبهم وانتصروا عَليَهُم» سو ْبييَيمَ-التطدوك والكسلء وفترت همتهم وعزائمهم؛ 
ولم يستفيدوا من موقفهم مع أعدائهم. 

أمافي الغرب فقد كان الأثر عكسياء فقد عرف الأوربيون كيف يعبرون من الهزيمة إلى 
النصبر» ومن الجهل إلى العلم؛ ومن التأخر إلى التقدم؛ ومن حياة الدّعة والخمول والكسل إلى حياة 
الجد والعمل» ومن حالة اليأس إلى حالة الطموع؛ فالتهموا الحضارة الإسلامية كالجائع المحروم من 
الطعاء..! وبذلك أقاموا حضارة مسن لا شيء..!! ذلك لأنهم عرفوا الاستفادة ولو في أحلك 
الظروف!!!2) 


الأصل والنقل: 


الأصالة صفة مشتركة بين جميع الحضارات؛ فكل حضارة أبدعت وئقلت؛ وكانت لها سمة 


00 التاريخ الأدي للعصم ين العثمان وا محديث؛ د.علي مد حسسن العماري » 5200 ط. الؤدارة العامة للسماهد الأزهرية سنة. 
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تميزها بين الحضارات العالمية. ولم توجد قط حضارة تفردت بالإبداع أو تفردت بالنقل أو خلتِ من 
السمة التي تميزها عن الحضارات الأخرى. 

إلا أن البدعة الحديثة التي نشأت حول الآرية والسامية قد جنحت بالأوربيين إلى القول باتصاف 
الحضارة الإسسلامية السامية بالنقل دون الإبداع. وحببت إليهم أن يميزوا عليها حضارات الأمم 
الآرية- ولو كانت شرقية- بملكة الإبداع والتفكير الحرء لا سيما في المباحث النظرية التي يراد بها 
العلم للعلم؛ ولا يراد بها العلم للتطبيق أو للانتفاع به في مرافق المعيشة. لأن تمييز الشرقبين الآريين 
ينتهي إلى تمييز العنصر الأوربي في أصوله الأولى» وهي الدعوى التي يسوغ بها الغرب سيادته 
على أمم العالم! 

وقال ممنهم قائلون: إن حضارة العرب. التي ظهرت بعد الإسلام؛ كانت حضارة منقولة على 
أيدي الأعاجم الذين دخلوا الإسلام!(1) 

وأول مسا يوجب التشكيك في هذه الدعوى أن نسأل: أين هي الحضارة التي أبدعت ولم تنقل؟ 
وأين هي الحضارة الثي يقال عن جميع علمائها إنهم من عنصر محض خالص ينتمون إليه ولم 
يمتزج بالعناصر الأخرى؟. 

والحقيقة التي لا يشوبها شك: أن كل حضالاة مبدعة ناقلة» مالحضارة الإسلامية ليست بدعاً في 
هذا المجال؛ وإنما اطلعت على فكر السابقين ميل يوناق وإغريق وهنواد وفرس وغيرهم من الأمم. إلا 
أن هذه الحضضارة تميزت بيضم هذا التراث_وَأضمافت إليه الكثير؛ فما من أمة تستطيع استيعاب 
الستراث العلمي لغيرها من الأمم التي تفوقها حضارة إلا إذا كانت قد وصلت إلى هذا المستوى من 
التراث.. وقد كانت الأمة الإسلامية جديرة بلك "في وقت قصيرء_ذللك_لأن مظلة العلوم الفقهية 
وعلوم القرآن والسنة قد أمدتها بإشعاعات أسرعت في تكوين الفَبتَامينات للفكر العلمي الجديد..2) 

أما عسن الفرية القائلة بأن الحضارة الإسلامية ظهرت على أبدي غير العرب فنقول مجيبين 
لهم: إن الإسلام لا يفرق بين جنس وآخرء ما دام الجميع قد دخل تحت مظلته؛ والحضارة الإسلامية 
قد اشترك في تكوينها المسلمون من جميع الأجناس؛ وكان للأمم الأعجمية- حقاً- قسط كبير في بناء 
صرحها في مختلف العلوم والدراسات(3, إلا أنه ينبغي أن يُعلم أن هذه الأمم الأعجمية لم تنيض 
هذه النهضة إلا بعد ظهور الإسلام فيهاء ولم تكن لها في إبان مجدها القديم فضيلة على العنصر 
العربي في الدراسات النظرية التي يراد بها العلم للعام ولا يراد بها العلم للتطبيق أو للانتفاع به في 
مرافق المعيشة.. 

وستن الكآبنف تداس قل هنا انتقل على أيدي.الحضارة الإسلامية عربياً محضأء في الأصول 
والفروع؛ ولكن حسبها أنه لم ينقطع على أيدييا؛ فاتصلت بفضلها وشائجه بالتاريخ القديم والحديث» 


ل : 5 : : 
أثر العرب ف الحخضارة الأوربية: قياس خمرد العقاد ص لء 0 بتخر قا طٍُ-_- دار ا معارف 67 ل/م. 
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فحفظت تراث الإنسانية كلها وزادت عليه ونقلئه إلى من تلاها. وكل حضارة صنعت ذلك فقد 
صنعت خير ما يطلب من الحضارات!!). كما أن ابتكارات الحضارة الإسلامية في شتى مجالات 
المعرفة- مما لا يتطرق الشك إليه- دليل على أن حضارة الإسلام مبدعة وليست ناقلة- فحسب- 
كما يزعم المغرضون الحاقدون! 
ومضات من ابتكارات المسلمين: 
أ-الجبر: اخترعه العرب اختراعاء ونقلته أوربا باسمه؛ والخوارزمي هو أول من ألف فيه 
بطريقة منظمة؛ واعتمدت أوربا على كتابه "الجبر والمقابلة". 
ب-الحساب: ابتكر العرب النظام العشري؛ والصفر نقلته أوربا باسمه العربي. ووضع العرب 
مؤلفات كشيرة في الحساب والنسب العددية والهندسية والتناسب 
واستخراج المجهول والجذور. 
ج -المثلثات والفلك: وهم واضعو علم بُخْْنَابِ المثلثات وسهلوا حل كثيز من المسائل؛ وربطوا 
بين الفلك والزياضة» ونْبع“في ذلك: الطوسيء والبيروني والخازن... 
د -الطبيعة والميكانيكا: عالج ابن سينا سرعة الطلوء والصوتء ويعتبر ابن الهيثم في مقدمة 
علماء الطبيعة في جميع العصور وهو من أئمة علم الضوء.. 
ثانياً: الكيمياء: 
بطلها جابر بن حيّان» ققد عرّف'عَمَلِيَات" التتخير-والتقطير والترشيح والتكليس والتبلور؛ 
وحضر كثيرا من المواد الكيمائية مثل نترات الفضة وكبريتور الزئبق؛ وقد ترجمت كتبه إلى 
اللاتينية. واشتهر الرازي بالطب والكيمياء؛ وقد ابتكر أجهزة ووصف أخرىء وكان لمعرفته 
بالكيمياء أثر في طبه؛ وقد حضر الكحول وبعض الأحماض كحامض الكبريتيك.. 
ثالثأ: الطب : 
لقد عرف العرب المستشفيات» وعنوا بالطب عناية فائقة. ويحدثنا التاريخ: أنه قد دعي إلى 
الامتحان في بغداد نحو تسعمائة طبيب على عيد المقتدر بالهء وهم غير الأساتذة الثقات الذين 
تجاوزوا مرتبة الامتحان» وهي عناية بالطب والصحة لم تشهدها قط حاضرة من حواضر التاريخ 
القديم. هذا في الوقت الذي كانت فيه الكنيسة الغربية في أوربا تحرم مزاولة الطب؛ لأن المرض- 
في زعمهم- عقاب من الله لا ينبغي للإنسان أن يصرفه عمن استحقه. وظل الطب محجورا عليه 
بهذه الحجة إلى ما بعد انتضاء العهد المسمى بعد الإيمان؛ أي منذ استهل القرن الثاني عشر للميلاد؛ 
عرب ف ا مضارة الأوربية؛ المقادء ص 3-0 - بتصرف-» عطاك دار العارف سنة [0/96: 
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وهو إبان الحضارة الأندلسية.. 

وكانت مؤلفات العرب في الطب هي عمدة المؤلفات التي اعتمدت عليها أوربا ولا زالت في 
مجال الطب كمؤلفات ابن سينا والرازي وابن الهيثم وغيرهم... 

فهذا قبس من ابتكارات المسلمين في بعض العلوم» وهناك ابتكارات أخرى- في شتى مجالات 
العلوم- لا يكفي لحصرها مجلدات ومجلدات»؛ تلك التي بنت عليها أوربا حاضرها بعد سباتها 
العميق..! 

ولعل هذا كله يلغي تلك الفريّة القائلة: بأن حضارة الإسلام كانت حضارة ناقلة وليست مبدعة. 

ولا يسعني أخيرا- إلا أن أسوق قول المستشرقة الألمانية المنصفة 'زيغريد هونكه"؛ "وإننا 
لندين- والتاريخ شاهد على ذلك- في كثير من أسباب الحياة الحاضرة للعرب. وكم أخذنا عنهم من 
حاجات وأشياء زيّنت حياتنا بزخرفة محببة إلى النفوس؛ وألقت أضواء باهرة جميلة على غالمنا 
الرتيب؛ الذي كان يوما من الأيام قاتما كالحاً باهتاء وزركشته بالتوابل الطيبة النكهة؛ وطيبته بالعبير 
العابق: وآحياناً باللون الاسن» وزلاته جنمة وجمالاً يأكقة ورواعة..,'(1), 


ل 
المصادر والمراجع: 
/ - تاريخ الفكر في الحضارة الإسلامية - أحمد صبحي متَصَتور تكتاب-جامعي - في الأز هر الشريف. 
2 - مسيرة الفكر العلمي عبر التاريخ؛ أحمد سعيد الدمرداة » مجلة المذيل العند (/43] - والعدد (407) ص (38/). 
3 - تاريخ الفكر في الحضارة الإسلامية ‏ الهمد صَنَبِهِ ني منصؤزر ب 'الفقدمة (آاءب): رص (قا3 س 03/). 
4 - صفرة التقسير من أعلام المفسرين ‏ محمد علي الصابوني ص (/53) - دار الرشيد ‏ سورية. 
5 - دعوة الإسلام إلى العلم ‏ د.أحمد عبد الرحيم السايح - مجلة المنيل - العدد (قك4) ص (8/ -9/). 
6 - كيف يحض الإسلام على طلب العلم - لطفي نصر - مجلة الهداية العدد (1/3) ص (36 - /4). 
7 س تفسير المراغي - ج (/7) ص (ق). 
- الإسلام دين العلم والمعرفة - عبد الرحمن بيلول - مجلة منبر الإسلام - رجب [407/ ه) ص (23). 
9 - مجلة البريد الإسللسي محمد السيد علي بلاسي - العدد (7 - 2) (409/ ه) ص (3/ - #/). 
7/ - أثر العرب في الحضارة الأوروبية ‏ عباس بحمود العقاد [ دار المعارف (253/) صن (23 - 30-29 
-33). 
- أخبار العالم الإسلامي . محمد السيد علي بلاسي - دولة العالم إلى أين - العدد (9385) ص (2/). 
2س شمس العرب تسطع على أوربا - زيغريد هونكة (ط 6) (/40/ ه) - (صر20). 
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ملخص عام: 
يحاول هذا البحث. رصد علامة من أعلام الاستشراق الأوربي بعامة؛ والروسي 
#أدل بخاصة. محاولا الوقوف عند أهم الأفكار التي تناول فيها (كراتشكوفسكى) 


ونحن نحاول بدورناء رص حتتيّاة هذا المستشرق بشيء من التكثيف؛ ثم تتناول تحديداً 
اصطلاحياً لمفهوم الابتثسزاق وفيق المعايير المنتفق عليها عند عامة المستشرقين. ورأي 
(كراتشكوفس كي) في تحديد ماهية الآستشراق كمصطلح: بعد ذلك نعمل على إبراز رسم تاريخي 
لتاريخ الاستشراق في زمن (كراتشكوفسكي) والمدارس الاستشراقية التي أفردت لهذا العلم» مع رسم 
جدل العلاقة بين أعلام الاستشراق الروسي وبعض الشخصيات التاريخية العربية التي ساهمث في 
تنمية حقل الدراسات الاستشراقية في روسياء لنختم البحث بدراسة للعلاقة الوطيدة والهامة التي 
ربطت بين (كراتشكوفسكي) وشاعرنا (المعري) من خلال رحلة البحث التي قام بها. 
(كراتشكوفسكي) لتقصي أعمال المعري ومخطوطاته في العالم العربي. شْ 

- كراتشكوفسكي: حباته ومؤلفاته(1) 

يلقب (إغناطيوس يوليانوفتش كراتشكوفسكي) ب (شيخ المستعربين الروس) ولد في (فيلينوس) 
عاصمة (ليتوانيا) عام /1833/ وتوفي عام /1951/. عاش حياته الأولى في (طشتند) مع أبيه حثى 
عام /1888/ وهناك بدأ تعليمه الأولي. ثم تابع تعليمه الجامعي وأنهاه في جامعة (بطرسبورع) عام 
(5.. متخرجاً من قسم اللغة العربية في كلية الدراسات: الشرقية؛ ثم قدم رسالته للماجستير عام / 
نم فسيم سني سكت 
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8 عن الشاعر (الوأواء الدمشقي). 

وصسل إلى (بيروت) في إلبنان) في شعر تموز عام /1908/ في رحلة علمية اقترحها عليه 
أستاذه المستعرب (روزن). وهنا في الشرق العربي التقى العديد من العلماء والأدباء والمفكرين 
العرب؛ والمستعربين من أوربا الغربية. ففي جامعة (القديس يوسف) في بيروت التقى المؤرخ 
البلجيكي (لامئس) والفرنسي (رونزفال) والإيطالي (لللينو). 

ومن المفكرين العسرب التقى كلا من: لويس شيخو؛ جرجي زيدان» محمد كرد عليء أمين 
الريحانيء؛ إسعاف النشاشييى» وغيرهم. واستمرت صلاته ببعضهم لأغراض البحث العلمي. وبعد 
ذلك؛ عمل (كراتشكوفسكي) أمينا لمكتبة اللغات الشرقية في جامعة بطرسبورغ؛ وأستاذا للغة العربية 
فسي نفس الجامعة. وفي عام /1921/ انتخب عضوا في أكاديمية العلوم السوفيتية؛ وانتخبه المجمع 
العلمسي بدمشق عام /1923/ عضوا فيه؛ كما كان عضوا في العديد من الأكاديميات والجمعيات 
العلمية. 

أمضى (كراتشكوفسكي) جل حياته الفكرية يعمل في حقل الدراسات العربية. ففي حقل 
المخطوطات والكشف عنها وتحقيقهاء كان له الفضل في اكتشنافٍ مخطوط (المنازل والديار) للأمير 
السوري (أسامة بن منقذ). وكذلك مخطوط (رسالة"الملائكة) لأبي”العلاء المعري. وقام بنشر كتاب 

روفي مجال المؤلفات» قدم (كراتشكوفسكي) عملا على غاية-الأهمية في حقل المخطوطات 
العربية؛ ألا وهو كتابه (مع المخطوطات العربية) الذي يعتبر مسيرة ذاتية له؛ قدم فيه موقفاً شاملا 
من الشخصية العربية والإسلامية؛ موقفا مشرفا للخضصارة والتزّاث العرابي الإسلامي. كما ترجم 
(القرآن) الكريم إلى اللغة الروسية؛ وكذلك كتابه (تاريخ الأدب الجغرافي العربي). 

- الاستشراق لغة واصطلاحا: 

لم ترد كلمة (الاستشراق 550ذ|18م»021) المشئقة من مادة (ش ر ق) في أي من المعاجم 
للشسيع أحمسد رضسا. وفمل (استشسرق) العربي مشتق من كلمة (الاستشراق) المترجمة لكلمة 
(ستلفأمعتيه) الإنكليزية؛ و(عصدؤ! أ أمعاءه) الفرنسية الحديثتي العهد؛ واملتخدمت كلمة (مستشرق) 
ترجمة لكلمة (0:168181150) لتصفب المشتغل بهذا الحقل المعرفي. 

ومما يجدر ذكره؛ أن أول استعمال لكلمة (مستشرق) في اللغات الأوربية يعود إلى عام /1630 
/ عندما أطلق على أحد أعضاء الكنيسة الشرقية أو اليونانية. وظهر المصطلح في اللغة الإنكليزية 
عام /1779/ والفرنسية عام /1738/. 

والمتتبع لمصطلح (الاستشراق) في الثقافتين الغربية والعربية؛ يلاحظ أن هذا المصطلح يستخدم 
ليشير إلى أمور هي: 
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-أنه يشير إلى البحوث في مختلف أنواع المعارف والعلوم التي أنتجها المتخصصون بدراسة 
الشرق. 
-كتب الرحلات وسواها التي أنتجها من اتصلوا بالشرق من دبلوماسيين ورحالة ومبعوثين 
وموظفين في دوائر الدول الغربية التي استعمرت مختلف أقطاره مددا متفاوتة» وخاصة في 
القرنين الثامن عشر والتاسع عشر. 
-يشير إلى النزعة التي غلبت على فن الرسم الأوربي التي قامت على استلهام الشرق باتخاذه 
موضوعا فنيا أثيرا لديها. 
-اتخاذ الشرق موضوعاً للمؤلفات الأدبية. 
ومعنى هذا كله. أن الاستشراق بماهيته؛ معرفية ينتجها غير الشرقي عن الشرق؛ وأن هذا 
الإنتاج المعرفي يستهدف خدمة مجتمعات غير المجتمع الشرقي في هذه المواجهة؛ إذ هي المقصودة 
في نهاية المطاف(2). 


-كراتشكو فسكي: من الاستشراق إلى الاستعراب: 

لماذا يسمي (كراتشكوفس كي) (الاستشرّاق الروسي) ب (الاستعراب الروسي)؟. يجيب 
(كراتشكوفسكي): "..العصر الجديد في تاريخ الاستعراب الروسيء يبدأ من المرسوم الجامعي عام / 
4, لأن هذا المرسوم أدخل تتَرَّيَسَنَاللغات الشرقيّة في برنامج المدارس العلياء وأسس الأقسام 
الخاصسة لهذه اللغات. وأمَا“اللغات الشرقية في أؤربا الغربية في ذلك الزمن؛ فقد كانت لها المكانة 
الأولى بين اللغات السامية للغة العبرية, أما عندنا في روسياءفاللغات الشرقية في مفهوم الروس؛ 
كانت لغات الشرق الإسلامي؛ وشغلت اللغة العربية المكانة الأولى» وقد أنشأ قسم اللغة العربية في 
جامعة (خاركوف) بعد صدور المرسوم في عام /1804/ مباشرة'(3). 


-الاستعراب الروسي والشرق الإسلامي: 

مع أسبقية أوربية غربية في تناول الاستشراق كمادة معرفية» لأسباب تتعلق بالعلاقة التي 
ربطت الشرق الإسلامي بعامة والعربي بخاصة بالدول الأوربية (أي الاستعمار الأوربي للمنطقة 
بدءا من الهند ونهاية بالمغرب العربي) استند الاستعراب الروسي في تكوين نفسه على مصادر 
غربية أوربية. لكنه ما لبث أن تجاوزها إلى مفاهيم عدة؛ من أهمّها اعتباره أن فهم الشرق بعامة يتم 
من داخل هذا الشرق وليس من خارجه. وكانت البداية من خلال التبادل الثقافي في السفارات 
والقنصليات المدنية والعسكرية؛ ثم المعايشة المباشرة للموظفين العسكريين الروس في مناطق الفولغا 
والبحر الأسود والقوقاز وآسيا الوسطى؛ إضافة إلى قدوم العديد من رجالات الفكر في الشرق 
الإسلامي والدول ذات الصبغة الدينية الإسلامية من خارج الاتحاد السوفيتي وداخله إلى 
(بطرس بورغ) و(موسكو) للتعام في جامعتها ومعاهدها. يقول كراتشكوفسكي: 'فإن قوة تيار التراث 
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الموامش: 
(1)-الموسوعة العربية» المجلد الثاني؛ حرف الألف» (11/-ك راتشكوفسكي؛ للمؤلفات الكاملة؛ ص 162. 
مادة الاستشراقء طاء دمشقء: 2000: ص (12/-ئقفس المصدرء ص 114. 
(2/-ثفس للمصيدر؛ ص 68-166 [. (14)-نفس ١‏ ال 1 
(3]-كراتشكوفسكي: تاريخ الاستع راب الروسي» صن 5 5 
0 (5])-ئفس الممندر» ص 45. 
6 
(ث]-كراتشكوفسكيء تاريخ الاستعراب الروسيء ص المصادر والمراجع 
20. 
( 1- تاريخ الاستعراب الروسي: كراتشكوفسكي 
(6)-نفس المصدرء صس [22. 2- مع المخطوطات العربية: ك راتشكوفسكي 


(7]-كراتشكوفسكيء مع المخطرطات العربية رص كن و إراس 1 ارات سد 
ا 3 المؤلفات الكاملة: كراتشكوفسكي 


١‏ إن عة العربية< دمشق 2000 المجلد الثائ 
(8) نفس المصدرء ص 144. 0 2 كك 


(9)حنفس المصدرء ص44 [. 
(10)-نفس المصيدر؛ ص44[ . 
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السهروردي و الحلاج 


رضوات لعي 


* نقا طعاث السبرة: 
المسافة بذلك السبعد بين دجلة بغداد وقلعة حلب» إل لا بد من كبش فداءع 
لتوحيد الأمة على وليمته في كل زمان ومكان» ٠‏ وكأن ثمة امتدادا للأسطورة 
ذ/ طابع كوني صميمي يصعب الفكاك منه. 


في بغداد يعمل الوزير العباسي حَامديّن عباتن”جاهدا في استصدار حكم الخليفة المقتدر بقتل 
الحلاج؛ بذريعة أن أمره قد أصنبح من الخطورة بحيث إنه باتِ يهدد أركان الخلافة» وإنه ما لم ينفذ 
به الحكم وفعت الفتنة. 

لقد نال الحلاج حظوة كبيرة في قصر الخلافة؛ بما في ذلك أم الخليفة؛ فأثار بذلك حسد جميع 
المتملقين والراغبين بحظوة القصرء وأثار حقدهم إذ كيف وصل إلى ما وصل إليه دون اللجوء إلى 
أساليبهم في التذلل؛ بل على العكس من ذلك كان في غاية الأنفة والعزة» حتى لكأن القصر لا يطلب 
إلا رضاه. 

كان يتحدث بصوت الحق الذي في داخله؛ صوت فريد لا ينخرط ببغائية الجوقة» فكان لا بد 
من إسكاته؛ لأن بنية الأمة كانت من الهشاشة بحيث إنها لا تحتمل التنوع؛ ولذا لا يمكن أن ترى 
الوحدة قائمة على التنوع في مثل هذه الحال؛ أو على تقدير أحوال الرجال على حد تعبير أخت 
الحلاج في مشهد قتله. (!) 

بعد قرابة مئتين وثمانين عام يملا الحسد والحقد قلوب البطانة المتملقة حول قصر الظاهر في 
حلبء إذ كيف يحظى شهاب الدين السهرورديء هذا الشاب الغريب القادم من بلاد العجم بهيئته 


يا 
باحث من سورية. 
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أنساعصفور وهذا قفصسي طسرت فيهف تخلىال نا ا 


*مبحث الوجود (الأنطلوجيا): 

عرفت فلسفة السهروردي ب (الإشراق)» ولا بأس في أن نلقي قليلا من الضوء على هذا 
المصطاح الفلسفي قبل الدخول في المقارنة الأنطلوجية بين شيخينا الحلاج والسهروردي. 

يعرف أبو الوفا التفتازاني الإشراق بقوله: 'حدوث الإلهامات من الله للصوفي بطريق مباشرء 
وعلى باطنه أو قلبه" 2) والإشراق بهذا المعنى عرفته الفلسفات الشرقية القديمة؛ وتأتي الهرمسية في 
مقدمة هذه اله لفلسفات؛ والهرمسيون يفضلون الوحي والإلهام على الاستدلال العقلي في المعرفة. 
ويوضح السهر وردي سبب تسمية حكمته بالإشراقية بأن هذه الحكمة المفضية إلى الحق تجعل الحق 
غاية في الصفاء والوضوح والظهورء ولا شيء أظهر من النور؛ ولا شيء أغنى منه عن التعريف», 
وكل شيء يمكن أن يقسم إلى (نور في ذاته) وإلى (ما ليس نوراً في ذاته) أي ظلمة. (3). 

وبهذا المعنى العام الذي يؤكد علئ احتلال النؤر حجن الزاوية في مبنى هذه الفلسفة نعود إلى 
طواسين الحلاج -وهي الأثر النثري الفريدالمتبقي حلنجد (طاسين السراج) هو الطاسين الأول. 
والسراج فيها هو النبي محمد ؟؛ ويفتح الحلادج هذا الطاسين بقوله: 'سراجم من نور الغيب بدا وعاد, 
وجاوز السرج وساد' [). ويقول: "أنوار النبوة من نوه بزّزّت, وأنواره من نوره ظهرت؛ وليس ' 
في الأنوار نور أنور وأظهر وأقدم في القدم؛ وى تور صاحب الحره". 5) 

وحين يعقب الحلاج على الآية إن هو إلا وحي يوحي" في (طاسين النقطة) يقول: "من النور 
إلى السنور" ) ليتجلى لنا الوجود الحق عنده نوراء ولنتذكر هنا أننا لسنا أمام ثنائية من النور» لأن 
الحلاج كسان قسد بين في (طاسين السراج): 'الحق ما أسلمه إلى خلقه؛ لأنه هوء وإني هوء وهو 
هو".(7) 

إن تلمس نظرية للوجود في ثنايا أقوال الحلاج المتناثرة وأشعاره الرمزية وطواسينه الغامضة 
ليس بالأمر اليسيرء وإن تحقق ذلك فلن يكون إلا بعد مجازفة مضنية في التأويل. 

يقر الحلاج بثنائية الحق والخلق؛ أي الله والعالم؛ إلا أن العلاقة بين هذين الأقنومين للوجود 


و وردي ص 77//. 
/ -الوسوعة النلسفية العربية املد الأول ص ق7. 
“كانظر: نفسه “للد الثان سح صن 702 . 
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انا العرر رضوان السحّ 284540961 
تبدو ملتبسة إلى الدرجة التي تنسف فيها ذلك الإقرار كما تنسف ذائها. 

يتلمس المستشرق الفرنسي لويس ماسينيون -وهو من أهم الدارسين المعاصرين للحلاج -ماهية 
الخالق عند الحلاج؛ أو العلاقة بين الخالق والمخلوق؛ أو بين اللاهوت والناسوت -حسب تعبيره 
وتعبير الحلاج -فيما يسميه بنظرية (هو هو)؛ وفيها نرى: "على الرغم من تأكيد الحلاج تعالي فكرة 
الله لم يكن يفهم من ذلك أن الإنسان لا يستطيع الوصول إليه؛ ومن التراث اليهودي -المسيحي 
الذي يقول بأن الله خلق الإنسان على صورته؛ استخلص الحلاج مذهبا في الخلق متناسبا مع مذهب 
التأليه: الإنسان القابل للاتحاد بال: (1) 

وفي نصوص الحلاج التي يعرضها ماسينيون في نظرية (هو هو) نرى الله قبل الخلق في 
وحدته متأملا بهاء ذاته. وهذا هو الحب الذي سيدفع الذات الإلهية إلى إلقاء غبطتها العظمى لتتجلى 
أمامه. فينظر :في الأزل ويكون فيه من العدم صورة عن ذائه من كل صفاته وأسمائه؛ فكان آدم 2), 


كلمب دالخلقهظاه شرا فبي صورةٌ الآكل والشارب 
حتى لقد عابينه خلقتته كأحنفنة الحاج سب بالحاجسب (3) 


ويبدو جلياً أن معالجة مُشكلة الخلق- هنا تَقتصُرٌ عَليَتخلق”الإنسان» فمشكلة إيجاد الموجودات 
الأخرى لا تبدو ثساغلة بال الحلاج -على الأقل في النصوص التي بين أيدينا -وآدم على هذه 
الصورة هو أول المخلوقات؛ وهو نفسه محمد الذي سبق اسمه القلم؛ وسبق وجوده كل شيء حتى 
العدم. (4) 

هل العدم -عند الحلاج سشيء آخر غير انتفاء الوجود؟ لا يبدو الأمر كذلك ولا تعدو العبارة 
معنى (علم الله بالعدم)؛ أو أن تكون مجازاً شعريا. 

إذا كانت آثار الحلاج لا تمدنا بصورة كاملة منصلة في مبحث الوجود فإنها -لا شك حكانت 
ذات أثر في الصورة الناضجة لمبحث الوجود عن شيخ الإشراق؛ هذا إذا لم نقل مع أحد الباحثين 


9- 14114511 .آل 148 - 07 
انظ نفس 730 -9 272 
امنيب 2730 
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وو الع 


الصور إلى معرفة الله" (!). 

إن المعرفة الذوقية التي تتحصل على شكل إلهامات إنما تعاش تجربة لا تجريداً وقياساً... وهي 
إن أمكن أن تجد لها في ملكات النفس صياغات لغوية واعية فإن هذه الصياغات بخروجها من دائرة 
المعرفة إلى دائرة التعبير نقع في إشكاليات جديدة» ومن هنا كان للقوم لغتهم الخاصة القائمة على 
الغنموض والرمزء فكانت صفة العارف عندهم بأنه العاجز عن المعرفة؛ يقول الجنيد: "أشرف كلمة 
في التوحيد ما قال أبو بكر الصديق رضي الله عنه: 

سبحان من لم يجعل لخلقه سبيلا إلى معرفته إلا بالعجز. عن معرفته" 3). ويرى فخر الدين 
الرازي أن 'مقام التوحيد يضيق النطق به لأنك إذا أخبرت عن الحق فهناك مخجّر عنه ومخبّر به 
ومجموعهماء فهؤلاء ثلاثة لا واحدء فالعقل يعرفه؛ والنطق لا يصل إليه' 3 والعتل في هذا السياق 
هو شكل من أشكال المعرفة الذوقية؛ وليس بمعنى الملكة المنطقية؛ وإلا كان عاجزً في الأصل عن 
إدراك لغز (3 -1). 

يقول الحلاج: "لا يجوز لمن يرى غير الله أو“يذكر غير الله أن يقول عرفت الله" 9) وفي 
المحمصلة تكون المعرفة هي العجز عن المعرفة؛ وبذقة أكبّ,.يكون أكثر الناس معرفة بالله أشدّهم 
تحيراً فيه. . فيكاد ينتهي الحلاج في (بستان المعرفة) إلى شكيَة أ لا أدرية تسد جميع الطرق التي 
تعرضها المدارس الفكرية في عصره كسبل إلى المعرفة» لولا أنه ينتهي إلى تعريف العارف بأنه 


' "من رأنى' (5: 
رابت زرحي يدن قاحس فقسال: .من ألنت؟ قلت: أنت! 6) 


إن مثل هذه الصورة لنظرية المعرفة الحلاجية بإقصائها للعقل والبرهان واستسلامها للحدوس 
والإلواضات له قطري_ على الكن بان الحلاج لم يكابد طرق العقل. وأنه مطمئن إلى رؤاه لا يعكر 
صفوه قلق المعرفة؛ وبالتال لا يمثل جذرا حقيقيا للإشراق السهروردي الذي يقوم على العقل 
والحقين ميعاء 

إن ما يميز (طواسين) الحلاج هو هاجس التعبير الهندسي عن أفكاره الغريبة والغامضة؛ يتجلى 


نكري العقل العري ص 779 . 
2ل رسالة القشيزية ص 307. 
لأكدبية العقل العري ص 503 -504.. 
: ولالطيقات الكبرى ج/ ص 008/. 
3 الطراسين وبستان ا معرفة ص )7 رض 394 
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ذلك في الرسوم التوضيحية التي أرفقها بالنصوص 7!) كما يتجلى في النزعة التحليلية ) وبالجدل 
(7), ولكننا -على الأرجح -لن نقع على أسلوب برهاني أرسطيء بل على أطلال دراسة لأفكار 
صاغها المنطق في يوم قديم» أو لعل هذه الطواسين هي الصورة السوريالية الناصعة للبرهان» وهذا 
ما سوف يطوره خلفه في ذرا الأدب الرمزي من مثل (أصوات أجنحة جبرائيل) و(الغربة الغربية). 
وتظهر النزعة الهندسية عند الحلاج حين يسأله أحدهم: “كيف الطريق إلى الله تعالى؟" فيجيب: 
الطريق بين اثنين وليس مع الله أحد 'وحين يطلب منه السائل أن يوضح: يجيبه بقوله: 'من لم يقف 
على إشاراتنا لم ترشده عباراتنا ثم قال: ٠‏ 
أأنت أم أناهذافي إلهين! حاشاك حاشاك من إثبات إثنين' 4) 


فالنزعة البرهانية تتعرض لزلزال هائل يفتت حصنها الحصين وهو مبدا الهوية (5). 

وهكذا لا يكون الحلاج مرتاحاً من البرهان؛ بل معلقاً على صليب العقل والمنطق بانتظار 
شهاب الملة والدين الذي سيروضن 'البزْهان في خدمة العزفان أمام عربة الإشراق. فالحلاج 
باضطرابه أمام البرهان» وعدم قدرتة على إغطائه حجمه المتواضع أمام العرفان» أصبح مع أكثز 
الأنبياء والأولياء من أمثال البسطامي والتستري حكيّباً إِلهياً متوغلا في التأله عديم البحث -في رأي 
السسهرؤردي فإذا علمنا أن المشائين.هم.حكماء باحثون عديمو التأله, بقي علينا أن نجد حكيما إلهيا 
متوغلاً في التأله والبحث معاً ليكون. هو الحكيم الإشراقي؛ وموقع شيخنا السهروردي -لا شك -في 
هذا المقام. 

إن مبحث المعرفة عند السهروردي يلتحم مع مبحثه في الوجود عبر نظرية الفيض -كما | 
لاحظ نا -هذه النظرية التي حظيت برواج واسع في الأوساط العرفانية» ولم تتبن في الأوساط 
المشائية الإسلامية؛ كالفارابي وابن سينا -إلا بسبب خطأ تاريخي شهير هو نسبة كتاب الربوبية 
لأفلوطين إلى أرسطو أو لغاية توفيقية. 

إن الذوق -كطريق للمعرفة -يبقى سيد الموقف عند السهرورديء فهو يعبر عن أن ما حصل 
له من معرفة لم يحصل له بالفكر أولاً بل كان حصوله بأمر آخر؛ ثم طلب عليه الحجة؛ وهذا الأمر 


الاش على سيل الال: الطراسين وتات العرلة ص /3 وص ل.. 
#)-لإجزل الرغية في تحريء ا موضو ع إل عناصر : نفسه ص #7 وهر /ل على سبيل ا مثال. 
لأ لاحظ الاسلرب ا حوراري: نفسه ص قال وص 67 -/2. 
اكأجبار ا حلاج ص 735 . 
كارا التفارته هر اصظدا النطق الصوريي بالوقع لتجرسي على اصميد العرني» وبالشريدة على الصعيد الأخلافي والاجتماصي؛ 
وإن “كانت الشريعة هي التي أعطت القدمة للتوحيد -الصفات الطلقة لله حلينتهي منطقيا أو برهانيًا إلى ما اننهى إليه على يد 
التصوفة؛ وانظر مقدمتنا للطراسين ويستات ا معرفة ص 72 -3/. 
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الآخر هو الذوق. (!) وفي آرائه بالفلاسفة والحكماء يرتفع (جمهرة الكبار) في العلوم الكشفية من 
أمثال هرمس وآغاثاذيمون وأنبذوقليس وأفلاطون على المبرزين في البرهانيات من المسلمين؛ 
فهؤلاء ليس لهم -على حد قوله إلا البحث عن الأدلة التي لا طائل تحتهاء وينعتهم بالمتشبهة 
بالفلاسفة لقصورهم عن درك الحقائق الذوقية 2. وعموماً فإن إمام الحكمة الإشراقية اليوناني هو 
أفلاطون وليس أرسطو. )؛ ويلاحظ الدكتور حسين مروة أن إنكار الطريق العقلي إلى المعرفة عند 
السهروردي يتجلى في كتابه الأساسي لنظرية الإشراق» أي (حكمة الإشراق) فلا يبقى الجمع بين 
الطريق العقلي والطريق الذوقي -يسميه مروة الطريق الإشراقي -إلا في كتبه الأخرىء ومقابلة 
الدكتور مروة للطريق العقلي بالطريق الإشراقي ذات دلالة هامة على هذا الصعيد. في (صفير 
سيمرغ) يؤكد السهر وردي قصور العقل في الوصول إلى الحقيقة بقوله: "إن من يسعى وراء 
الحقيقة من طريق البرهان هو أشبه بمن يستهدي إلى الشمس بواسطة المصباح" (4. 

وهذا القول يحيلنا مباشرة إلى قول الحلاج: 'من التمس الحق بنور الإيمان كان كمن: طلب 
الشمس بنور الكواكب". إلا أن (الإيمان) هنا ليس العقل: بالتأكيد. أو على الأقل ليس العقل البرهاني» ٠‏ 
بل العقل البياني» فثمة حجاب آخر أمام العرفان.غير حُتجَات العقل» هو حجاب الشريعة عبر تحنيط 
نصوصهاء والسهروردي هو الآخر لا بد أن يكون قد عانى/من الفهم الجامد للنس الشرعيء؛ ولذا 
كان .لا يتقيد في مناقشاته بالنصوصء بل كان يعتمد على الحجة والعقل' 37) وفي (لغت موران) تثهم 
الجن الهدهد بالجهل والحماقة لأنه قال: 'إننا عندما تتَصَوَن“الأشياء نصلها بذواتنا فيشير الوحي على 
الهدهد عندها بمخاط بة الناس على حَسَتِ.فطئتهم.:.[فأطبق] الهدهد غينيه على الأثر وقال: الآن 
أصبحت أعمى متلكم' 19» وهذه إشارة ذكية إلى إشكاليّة“اللغة في نقل المعرفة بشكل عام؛ وإلى 
وظيفة الشريعة في مخاطبة العامة بشكل خاصء حيث يغمض الفقيه عينيه عن العرفان ليتواصل مع 
العامة وفق القواعد الشرعية المتعارف عليها. 

هكذا يكون قد اتضح طريق المعرفة عند شيخيناء وهو طريق العرفان؛ ولكن أليس من ثراتبية 
في هذا الطريق؟ وإذا كان الأمر كذلك فما هي أعلى درجاته؟ 

مع النهايات نصبح على تخوم التصنيفاته التي وضعناها لتيسير البحث النظري حيث جزأنا 
القضية الواحدة إلى مباحث في الوجود والمعرفة والقيم؛ والآن ستتضح وحدة المسألة في نهاية 
طريق العارفين عند السهروردي» وهي: 'مقام الفحول من الأنبياء والحكماء.. حين يصلون إلى هذا 


اكدالسهروردي ص /4. 

(2-التلريحات ح-عن: اللمحات (مقدمة الحقق) ص لال . 
“ل اللمحات (بقدمة امحفق) ص 31 . 

شه م 45 حافية. 

اللاسيرزردي سر 20 

لأكاليحات (مقدمة ا محقق) ص [)# حاشية . 
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العر 5 

882 البراه رضوان السحّ 1 
المقام تفنى لديهم كلمات هوء وأنت؛ وأنافي بحر الفناءغ. 

وهناك تسقط الأوامر والنواهي' (1). والفناء كموضوع وجودي ومعرفي وقيمي يقع في صلب 
الفكر الحلاجي أيضاء وهذه فقرة لطيفة من (طاسين الوا وي ل الفراش يطير 
بسالالائل طعسا في الرضيول إلى الكمال. ٠‏ ضوع المصباح علم الحقيقة؛ وحرارته حقيقة الحقيقة: 
والوصول إليه حق الحقيقة. 

لم يرض بضوئه وحرارته؛ فيلقي جملته فيه والأشكال ينتظرون قدومه ليخبرهم عن النظر 
حين لم يرض بالخبر. 

فحينئذ يصير متلاشيا متصاغرا متطائراء فيبقى بلا رسم وجسم واسم ووسم. فبأي معنى يعود 
للأشكال؟ وبأي حال بعدما صار؟ 

من وصسل وصار إلى النظر استغنى عن الخبر» ومن وصل إلى المنئلور استغنى عن 
النظر".(2) 

قد سنا في ميحثي الوجود وأمعرفة حك شيتكك ا الهدف الأعلى -أو القيمة العليا -للإنسان 
هو أن يترقى صعودا حتى يتلاشى في مصدر الأنوار ويفنى. 

إن ثمة قيمة للنور على صعيّد المعرقة أو الخ وعلئ ضعيد الجمال والأخلاق؛ فكلما اقتربنا 
من مصدر الأنوار اقتربنا من الأشرفء وكلما ابتعدنا اقتربنا من الأخس 3(7)؛ وهكذا يتأسس نظام 

إن مثل هذا 5 الذي يقوم على أولوية قوانين الوجودء وعلى تبعية تقييماتنا لهذه القوانين 
المودعة في طبائع الأشياء يحدثه دائما الشغف بالحقيقة؛ أو بقيمة الحق؛ أو ما يمكن أن نطلق عليه 

يقول السهروردي بأن "المريض إذا فصر في الحمية ونالته الأوصابء ليس ذلك بأن الطبيب 
المحذر انتقم منه بل هو ما ساق إليه القدر من النهمة" 1), وهكذا فالبنية الفيزيولوجية القائمة على 
الشراهة هي التي قضت بوقوع الأوجاع. 
ادوهي سيمر عغ حعن: الرعات ا مادية 2 ص 2 
2-الطراسين وبستان ا معرفة ص 4/7, 
ورد في اللمحات : "ابتدأ الرحود من الأشرف فالأشرف "ص 37 / وينبغي أذ لا نفهم من العبارة الصعود كما تفيد الصياغة 

اللغرية؛ بل ا مبوطء أي من الأشرف إل الأفل درحة في الشرف. 
7اديزارات م نآثار السهروردي -منشورة 2 (السهررردي) ص 31ل. 
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يجري قول السهروردي هذا في معرض حديثه حول المشكلة الأساسية في علم الكلام الإسلامي 
(القدر)» وهي إجابة لمن يسأل: "إن كان الكل بالقدر فلماذا العقاب؟"؛ فالإجابة هي أنه ليس هناك 
ذات تنتقم لأنك أذنبت -الطبيب حبل جسدك وفق ما كون؛ ووفق فعله بما حوله وانفعاله به قدر على 
ذاتهما قدرء فأنت كذات واعية تستخدم العقل يبدو لك أن ثمة أمرا مفروضا عليك من الخارج؛ إلا 
أن جسدك يشعر أنه هو فقط مفروض على نفسه؛ أو أن المسألة من البداهة بحيث أنها لا تعنيه» 
وهذا إرهاص جيد للبرغسونية وللمذهب الحيوي الحديث عموما. 

وضمن بناء القيم على مكونات الوجود نرى الشر (أو عالم الزور والغرور) نتاجا لقدر من 
الظلمة علسى الجناح الأيسر لجبريل 'فسقوط الإنسان من الملا الأعلى كان بفعل شوقه إلى المعرفة 
[وهذا الشوق في جبلته] لا بنتيجة خروجه على قواعد الأخلاق» ويجب ألا يفهم الخلاص بالتالي على 
أنه ثواب أخلاقي؛ بل بناء كينوني للمعرفة الروحية" (!). 

بإيجاز 'موضوعات الأخلاق تستحيل عنده إلى أبحاث أنطلوجية' 2): ومثل هذه النظرة إلى 
القيم تحضر بقوة عند الحلاج؛ فبعد حوار طويل بين موسئ وإبليس في مسألة رفض الأخير السجود 
لآدم؛ يؤكد إبليس باعتزاز أن الفتوة كقيمة عليا هي"التي مَدَعْته من السجودء ولكنه في إجابته لله الذي 
يدرك جميع حقائق الوجود بتعليل أنطلوجيأ وهو أن النار كمالطيقٍ ضدان لا يتوافقان 3). ويجيب 
أيضا: 'خلقتني من نار والنار ترجع إلى النار" 9 فالرفض الأخلاقي ليس إلا مظهرا لعلة أنطلوجية 
عميقة» وهي أن إبليس مخلوق من النارء والعناصر ترَجّع- إل منبعهاء فلا بد أن يعود إلى النار. 

وعلى الصعيد العملي للقيم امتاز شِيَكَبَاشهات الديي بدن كوني للإنئيان: ولا شك في أنه كان 
يرى رسالته في نشر السلام والإصلاح في العالم؛ ولذآ كتّب في (حكمة الإشراق): 'فأمبذوقل 
وفيثاغورس وأفلاطون وأرسطوطاليس وبوذا وهرمس ومزدك ومانيء وإن انتسبوا إلى شعوب 
مختلفة هم أبناء الإنسانية أولا وبالذات؛ ورسل السلام والصلاح' 3). وكذلك كان سلفه الحلاج؛ وإلا 
فكيف اسستطاع أن يجد ححتى لإبليس وفرعون قيمأ أخلاقية وجمالية تكمن في الفتوة 7). وكيف 
استطاع أن ينفذ إلى سر الإنسان الأعمق خلف الإيمان والكفر . 


0 


أكداللمحات (مقدمة ا حفق) ص 36.. 
-الفلسفة الأخخلافية في الفكر الإسلامي ص 8//. 
انب ص /6. 

لحكمة الإشراق -عن: السهروردي ص /4. 
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المصادر والمراجع حسب الورود 

1 -السيرة الشعبية للحلاج حدراسة وتحقيق رضوان 
السح حدر صادر حبيروت 1998. 

2-نشوار المحاضرة وأخبار المذاكرة -التنوخي - 
تحفسيق عبود الشالجي دار صادر بيروت طك 
176 


3-السهروردي 'سامي الكيالي حدلر المعارف بمصر 
-القاهرة 1966 . 

#حسير أعلام النيلاء -الذهيي حتحقيق شعيب 
الأرنؤوط وأكرم البوشي -مؤسة الرسالة - 
بيروت ط11 -1419 هد -1998م ج14. 

5حديوان الحلاج حتحقيق كامل مصطفى الشييبي - 
منشور في: (الحلاج -الديسوان يليه كتاب 
لطواسين) منشورات الجمل -كولونيا -الفانيا 
17 

6-مدخل إلى التصوف الإسلامئ -د. أبو الوفا 
د حت/) ص 194. 

7حديسوان الإمسام شهاب الدين السهروردي -تحقيق 
والنشر سر حت]. 

8حتجسارب الأمسم -مسكويه -اعتسنى بالنسخ 
القاهرة إد حت]. 

89-للمحات -السهروردي حتحقيق اميل المعلرف - 
دار النهار للنشر حبيروث 16 

0-الموسوعة افلسفية العربية سرئيس التحرير د. 
معنن زيادة حيمعهدك الإنماء العربي إد مسو - 
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1-الطواسين وبستان المعرفة -الحلاج - أعد 


رضوان السخ 0 


النصوص وقدم لها: رضوان السح حدار الينابيع 
النشر والتوزيع -دمشق 1994. 


3م- لشاف ام- |ااكم/مام1 ام 1211188 
ع مم6 - _ /5101/01 45 5الا0 ا 
1 وام 0- مع ا( نا لاع لامع 


3-حركة التصوف الإسلامي -محمد ياسر شرف - 
منشورات وزارة الثقافة دمشق 1984. 

4-البنية الجمالية في الفكر العربي الإسلامي حد. 
سعد الدين كليب منشورات وزارة الثقافة -- 
دمشق 1997. 

85-النزعات المادية في الإسلام -حسين مروة عدار 
الفارابي بيروت 1981. ٠ ٠‏ 

6-أخبار الحصلاج حتحقفيق: ل. ماسينيون وب. 
كراوس حمطبعة القلم حباريس 1936. 

7حتكوين العقل العربي حد. محمد عابد الجايري - 
مركز دراسات الوحدة العربية -بيروت الطبعة 
الثالثة 1988. . 

8-الرسالة القشيرية -القشيري حتحقيق: معرورف 
زريق وعلي عبد الحميد أبو الخير دار الخير - 
بيزرت سدمشق -الطبعة الثانية 1416ه. 

3-بنية العقل العربي حد. محمد عابد الجابري - 
مركسز دراسات الوحدة العربية حييروت الطبعة 
الثانية 1987 . 

0-الطبقات الكبرى -الشع راني دار الفكر -القاهرة 
4م -1954م. 

1-الفلسفة الأخلاقية في الفكر الإسلامي حد. أحمد 
محمود صبحي مدار المعارف بمصر -القاهرة 
1689 


0900 


اساسا ا 18 


جلال الدين الرومي و التصوف 


عرض : أحمد الحسين” 


مقدمة: | 
هذا الكتاب القيم للمستشرقة الفرنسية البعاصرة ايفا دي فيتراي -ميروفيتش 
عدر بترجمته العربية سنة 2000 عن مؤسسة الطباعة والنشر في وزارة الثقافة 
الإيراية؛ وكان قد تُرجم إلى الانكليزية شنة 1987 نَمْ قام بترجمته من الانكليزية إلى 
العربية الدكتور عيسى علي العاكوب. 


يقسع الكتاب في 232 صفحة من القطم المتوسّطء ويتكون من مقدمة“للمترجم ومدخل للمؤلفة 
وأربعة مباحث أساسية هي: 

-الشيخ وحياته وطريقته وآثاره. 

-الطريق الروحي أو التصوف عند جلال الدين الرومي. 

-التعليم الصوفي. 


حضور التصوف؛ بالإضافة إلى ثبت بالمراجع وبعض الصور والرسوم الإيضاحية. 


أولا -الشيخ: حياته, طريقته, آثاره. 

في عصر كان يمور بالاضطرابات والصراعات الداخلية والخارجية ولد جلال الدين الرومي؛ 
وكانت ولادته سنة 1207 م في مديئة بلخ, التي نسب إليها كبار العلماء والفلاسفة والفقهاء. 
كالفردوسي وابن سيناء والغزالي؛ وقد غادرها أبوه بهاء الدين ولد. الملقب ب. 'سلطان العلماء"؛ وهو 
صوفي وعالم دين سنة 1219م هربا من الغزو المغولي القادم من الشرقء والذي دمّر المدينة بعد 


باحث من سورية. 


حمسي سي ب جر رت ب ب ل ب ا ا ا 
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مشا العرب يوون 2# برض أحمد الحسين 8181 
عام وأتى عليها. ٠‏ 

توجه بهاء الدين إلى مكة لأداء فريضة الحجء وفي نيسابور التقى الشاعر الصوفي المشهور 
فريد الدين العطارء الذي أهدى إلى جلال الدين الرومي كتابه "أسرار نامه". 

لقد ظل الرومي معجباً بالشاعر الصوفي طوال عمره. وكان يرئد القول 'لقد اجتاز العطار مدن 
الحب السبع بينما لا أزال أنا في الزاوية من ممر ضيق". ٠‏ 

بعيد العودة من مكة استقرت عائلة الرومي في أرزتجان وهي مدينة في أرمينياء احتلها علاء 
الدين كَيْقَ باذ السلجوقيء ومنها دعا بهاء الدين ولدء والد جلال الدين إلى قونية؛ ولما وصل إليها . 
استقبلّه بالتبجيل والاحترام ورحب به وبنى له مدرسة في وسط البلدة» وكان بهاء الدين رفض 
عرض كيقباذ بأن يقيم معه في قصره. 

كان جلال الدين يدعى عادة 'خداوندكار" ومعناه مولانا أو شيخناء أطلق عليه ذلك والده بهاء 
الدين مذ كان صغيراً؛ وبذلك كان ابنه 'سلطان ولد" يخاطبه؛ وبهذا الاسم عرف بتركياء وفي أصقاع 
العالم الإسلامي كافة. ْ ٠‏ 

أما الرومي فهي نسبة إلى إقامته في الأناضؤلء فيقال مولانا: جلال الدين الرومي. ويروى أن 
جلال الدين تزوج من ابنة خوجه,ثريف الدين”لالآ“السمرقندي سنة' 623ه (1226) فأنجب منها 
سلطان ولد؛ وغلاء الدين جلبي. 1 

وبعد وفاة بهاء الدين ولد سنة12317م-في قونيه”ل ابنه جلال الدين الرومي مكائه في منزلته 
العلمية والدينية؛ وهو آنذاك ابن' أزبع وعشرين سنة. 

تتلمذ الرومي على يد برمّان الدَيّنَ محقق التَرَمدَيْء ثم" تؤاجه“إلى حلب للدراسة ومنها انتقل إلى 
دمشقء وكان الشيخ محيي الدين بن عربي يمضي بها السنوات الأخيرة من حياته؛ ويروى أن ابن 
عربي رأى الرومي من قبل يمشي خلف والده بهاء الدين» فقال: 'سبحان الله محيط يمشي خلف 

عاد جلال الدين إلى قونيه» واستقر في مدرسته؛ وتولى تعليم الشريعة ومبادئ الدين والتوجيه 
الروحي؛ حتى عرض له حادث غير مجرى حياته؛ وجعله صوفيا محترقا بالمحبة الإلهية؛ كما عبر 
عن حاله بالقول: "كنت نيئاء ثم أنضجتهء والآن أنا محترق". 

ترجع بداية ذلك عندما التقى جلال الدين الرومي بشمس تبريز الدرويش الجوال؛ الذي وصل 
قونية سنة 1244م: وأقام في أحد خاناتها منقطعا إلى نفسه؛ وذات يوم تعض شمس لموكب الرومي 
وثلامذته, وجرت بينهما محاورة قصيرة؛ أغمي فيها على “مولانا" جلال الدين» وعندما استعاد وعيه 
أختذ كمسا الى المدرسة. وهنالك اعتزلا الناس في خلوة لمدة أربعين عثاماء صار بعدها 'شمس”" 
الأستاذ الروحي للرومي؛ والذي ظل يحتفظ لأستاذه طوال حياته بحب وعرفان للجميل لا حدود 
لهما. وبلغ من تأثير شمس أنه استحوذ على روح إلرومي ومشاعره؛ ولم يعد يصبر عنه مما دفع 
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مريديه إلى اغتياله سنة 1247م. 

وبعد اختفاء شمس أنشأ الرومي الحفل الموسيقي الروحي؛ المعروف بالسماع؛ ثم نظم في 
ذكرى ثسيخه وأستاذه الروحي مجموعة من الأناشيد حملت اسمه 'ديوان شمس تبريزي”"؛ وهي 
مجموعة أناشيد وقصائد تمثل الحب والأسى؛ وإن كانت في جوهرها تنشد الحب الإنهي المقدس. 

بعد ذلك اختار الرومي صديقاً وشيخا لمريديه. هو 'صلاح الدين فريدون زركوب" وكان هو 
الآخر مريدا لبرهان الدين محقق الترمذي؛ وكان صلاح الدين صائعا بسيطاء عمله الزخرفة والطلاء 
بالذهب 'زركوب" ولكنه كان 'يمتلك العلم الحقيقي الذي هو العلم بأمور الله'. 

لقد أثار ذلك غيرة مريدي الروميء الذين فكرًوا بالتخلص من صلاح الدين؛ لكنه توفي سنة 
8م . بعدها اختار الرومسي حسام الدين جلبي أستاذاً لمريدية؛ وأضفى عليه قدرا عظيماً من 
الاحترام والتبجيل؛ وقد اقترح حسام الدين أن يؤلف الرومي رسالة شعرية تتضمن آراءه وتعاليمه» 
فأجابه إلى ذلك؛ وبدأ بنظم المثنوي. وكان الرومي يرتجل وحسام الدين يكتب الأبيات وينشدهاء وقد 
استمر ذلك إلى أن وافت المنية الرومي سنة 672ه /1273م. 


* طرويقة الدراويش الدوارين "المولوية" 
أسس جسلال الدين الرومي في تركيا الطريقة المولوية:) ونظّمها بعد وفاته ابنه الأكبر سلطان 
ولد. ومن سماتها وخصائصها التي عرفت بها“الرقصَ-_المعروت»"أو السماع' الذي أعطى الأعضاء 
كانت قونيه المقر الأول للطربكة؛ ومّنها انبتفنث_النكايا نيهي“ بمثابة فروع للمركز وصار 
السلاطين والأمراء هم الذين يبنون التكايا منذ القرن العاشر الهجري؛ وفي عهد السلطان سليم الثالث 
شهدت الطريقة أوج مجدهاء وانتشارها. 
لم تكن الطريقة في بداية حياة الرومي مركزية تماماء فهنالك المقر في قونيه وله فروع من 
الستكايا في المناطق الأخرى. وكانت بطانة الرومي تتألف من الفنانين والحرفيين والصناع المهرة؛ 
الذين كانوا يقومون بكل الأعمال. 
لم تكن المولوية تميز بين الأديان والطوائف؛ بل ترفض التعصب وتنبذه. وكان أعضاؤها 
ينطلقون فلي جماعات إلى القرى؛» لمساعدة الفقراء. واقامة حفللات السماع التي تعزي القلوب 
الحزينة. 
.ونندءا مسن القرن العاشر. الهجري, السادس عشر للميلاد. تغيرت الطريقة فأصبح التنظيم 
مركزياء وتولت الأوقاف تنظيمه؛ والإشراف عليه وضبط الهبات والأعطيات له؛ مما أفقده طابعه 
الشعبي؛ وصار ارستقراطياء يبتعد شيئا فشيئا عن روح مؤسسه جلال الدين الرومي. 
ويبدو أن خوف السلاطين العثمانيين من مواقف بعض الفرق الصوفية جعلهم يدعمون المولوية 
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في مواجهة الحركات والفرق الأخرىء ومن هنا أصبحت المولوية في القرن الثامن عشر جزءا من 
مؤسسات الدولة العثمانية. 

وفي سنة 1925م قمع أتاتورك كل الطرق في تركياء فاصبحت تكية حلب مركزا للتكايا الأخر 
بعد قونيه؛ ثم استولت الأوقاف التركية على ممتلكاتهاء وتحولت أكثر التكايا إلى متاحف؛ ورغم ذلك 
فما زال هنالك مراكز مولوية في مصرء وقبرص وايبيا وغيرها. 


* تأثير الطربقة المولوبة: 

انتشر تأثير الطريقة المولوية في رقعة شاسعة من الأرضء تمتد ما بين أذربيجان إلى فينا ومع 
انتشار التكايا انتشر المثنوي؛ وأصبح له شعراؤه العظام: ومنهم: 

إبراهيم بكء؛ وسلطان ديواني؛ وأرزي وديدي؛ وشيخ غالب وسواهم. كما انتشرت الموسيقى 
المولوية»؛ ورقص السماع؛ وأثرت التقاليد الفنية للطريقة في فني الرسم والخط. 

ويعد السماعء أو الرقص الكوني للدراوَيّش الدوارين؛ من أشهر فنون الطريقة المولوية. وهو 
طقس له رمزيته؛ فالثياب البيض التي يرائديها الراقصيون ترمز إلى الأكفان؛ والمعاطف السود ترمن 
إلى القبرء وقلنسوة اللباد ترمز إِلِقْ شاهدة القبر:والبئباط الأحمر يرمز إلى لون الشمس الغاربة؛ 
والدورات اللثلاث حول باحة الرقص ترمز إلى المراجل الثلاث في التقرب إلى اللهء وهي طريق 
العلم؛ والطريق إلى الرؤية والطريق آلمَوْدِيّإلىالوصّال. وسقوط المعاطف السود يعني الخلاص؛ 
والتطهر من الدنياء وتذكر الظبؤل بالصور. يوم القيامة. ودائرة الراقصين تقسم على نصفي دائرة» 
يمثئل أحدهما قوس النزول أو انعْماسَ الزوح في البتايدا الآخر قرس الصعود. أي صعود 
الروح إلى بارئها. ويمثل دوران الشيخ حول مركز الدائرة الشمس وشعاعهاء أما حركة الدراويش 
حول الباحة فتمثل القانون الكوني؛ ودوران الكواكب حول الشمس وحول مركزها. 


*وكاكة الرومي وآثاره: 

توفي جلال الدين الرومسي سنة 273!م: تارك ديوان شعر ضخماً يضم نحوأ من خمسة 
وأربعيسن ألف بيتء مقسم على ستة أجزاءء وقد جاء اسمه (المثنوي) من الوزن العروضي الخاص 
المستخدم في نظمه؛ ويتألف من أبيات مفردة مقسمة على شطرين مقفبين؛ ينطوي كل منهما على 
عشرة مقاطع. ومضمون المثنوي حكايات وأحاديث نبوية وأساطيره وموضوعات من التراث 
الشعبي؛ ومقتبسات قرآئية؛ وهو ملحمة صوفية. 

كما ترك الرومي ديوان شعر عنوانه 'شمس تبريزي”؛ وله كتاب نثري عنوانه 'فيه ما فيه'؛ 
ويتألف من أحاديثه التي دونها ابنه الأكبر سلطان ولّدء وهو على قدر كبير من الأهمية لفهم فكر 
الرومي والتصوف بشكل عام؛ ومن مؤلفاته الأخرى: 'المجالس السبعة"؛ وهو مجموعة من النبوءات 
الشهيرة؛ وله كذلك 'خوابنامه': وهو كتيب في تفسير الرؤياء بالإضافة إلى رسائل الرومي: التي 
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هين العرر 
تكشف عن حياته الخاصة والمرحلة التي عاش فيها. 


ثانيا -الطريق الروحي -التصوف: 

يقول سنائي "إذا سألتني يا أخي ما علامات الطريق فسأجيبك بوضوح لا لبس فيه: الطريق أن 
تنظر إلى الحق وتزهق الباطل ولا يكون التصوف حقيقيا ما لم يحقق بطريقتين: التزام الشرع 
والبحث عن المعنى الباطني. فالشريعة تختص بالشعائر والأعمال التعبدية؛ بيئما تتعلق الحقيقة 
بالرؤية الباطنية للعظمة الإلهية. وتوجه الشريعة من أجل عبادة الله؛ بينما توجه الحقيقة من أجل 
التفكير فيه؛ وتوجد الشريعة لكني نطيع أوامره؛ بينما تجعلنا الحقيقة نفهم أوامره. 

وقد أكد الرومي في مثنوياته التلازم الوثيق بين الشريعة والحقيقة؛ فقال: 

"الشرع مثل قنديل يضيء الطريقء فإذا كنت لا تحمل القنديل لا تستطيع أن تمشيء وعندما 
تتقدم في الطريق تكون رحلتك هي الطريقة؛ وعندما تكون قد وصلت إلى الهدف تكون قد بلغت 
الحقيقة", 

وبمعنى آخر 'تشبه الشريعة تعلم الكيمياء من"استاذ أو كتاب. وتُشبه الطريقة استخدام منتجات 
اكربراءر أو فرك النحاس بالحجر الكيميائي. وتشبه ةدا لتحا قياتا الن ذهنبه والشريعة 

تمثل الطريق الواسع المعد للناس جميعاء في حين أن الطريقة مسسلك ضيق من نصيب العدد القليل 

من أولئك الذين يريدون تحقيق مرتبتهم الكاما لوصفم أناحتسات 

ولما كانت طبائع الأفراد والشخصياتٍ وقدراتهم الروحية متباينة؛ فإنه يمكن القول بأن هنالك 
طرقا فردية بقدر ما أن هنالك أفرادا يبحو عن الله ومن “هذا المنطلق لا يستطيع المتصوفة تقديم 
تفسير عقلاني للطريقة؛ لأن المعرفة التي ينشدونها يتم بلوغها والتوصل إليها فقط بفضل من اش 
وبمساعدة التعاليم الروحية؛ وتوجيهات شيخ خ الطريقة. 

ولهذه الأسباب ليس ثمة إجماع على تعريف التصوفء فقد يعود معنى التصوف إلى 6 
أو الصسفاء أو إلى أصحاب تي 0 
التصوف وتعرف بهء من ذلك ما قاله بذو النون: 

"الصوفي هو الذي عندما يتكلم يعكس كلامه حقيقة وجوده". وقال أبو الحسن النوري: "الصوفي 
ص رس سور 'التصوف أن لا ييتم الإنسان بظاهره 
وباطنه؛ بل ينظر إلى كل شيء على أنه 


*الدربة على الطريق: 

إن بداية الطريقء كما يذكر حلال الدين الرومي؛ تقتضي تغييراً في الإدراك, وتحولاً في 
المعرفة؛ ودأبا في السؤال. والبحث الذي يهدف إلئن إغناء التجربة الروحية للصوفي؛ وعروج الروح 
إلى ربهافي رحلة إسراء؛ يتطلب من السالك محاولة تسلق مثلم السلسلة الكونية للوجود؛ حيث 
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يخاطب الإنسان نفسه فيقول: 

في اللحظة التي دخلت هذا العالم 

وضع أمامك سلم ليمكنك من النجاة. 

في الأول كنت جمادا ثم صرت نباتاء 

ثم بعدئذ صرت حيوانا: كيف يمكن أن تتجاهله” 

ثم جُعلت إإسانا موهويا معرفةُ وعقلا وايمانا. 

انظر الى هذا الجسد المصنوع من التراب أي كمال اكتسب» 

وعندما تتجاوز شرط الإنسانية لا شك في أنك ستغدو ملاكاء 

بعدئذ ستنتهي من هذه الأرضء واقامتك ستكون في السماع. 

ويتبِّن مما سبق أن السير على طريق الصوفية يتطلب لدى المولوية إعدادا خاصاء يخضع 
المبتدئ بموجبه إلى تدريب روحي يستمن. ثلاث سنوات. فإن استجاب لكل ما يطلب منه شيخه قبل 
في الطريقة» وأصبح واحدا من أعضيائها. 

ويقوم المبتدئ في السنة'الأولى بخدمة النا؛ وفي الثاني بخدمة الحقء وفي الثالثة بمراقبة 
قلبه. ولا يستطيع المريد الملتدى لَكَكفلَةاً الناس)إلا إذا نظر إليهم على أنهم أسياد وخير منه؛ء ورأى 
واجباً عليه خدمتهم جميعاً. ولآ يَستَطيَمَجدَمَة"الحَقَ إلا إذا تخلى عن كل غرض ذاتي؛ سواء أكان 
تن أجل هذه الحياة الحَاضُرٌة أو الجيامٌ الآجلة. أي التأكيد على أنه إنما يعبد الله حبًا لله فقط. وليس. 
في مقدوره أن يحرس قلبْه إلا عَندمَا يُحَمَمْ أفكازةويكون قد تخلى عن كل شاغل على نحو يبقى 
فيه في حديث ودي مع الله في قلبه؛ مواجها هجمات الغفلة. فإن بلغ المبتدئ تلك المؤهلات يستطيع 
ارتداء المرقعة على أنه صوفي حقيقي وليس مقلدا. 


* تجربة الطريق: 

وخلال رحلة المريد إلى التحقق الروحيء وبلوغ الفضائل التي لا بد من تمثلها والحصول 
عليياء يجب عليه أن يخضع لتهذيب الطريقة؛ في التواضع والمحبة والإخلاص. وينشأ التواضع عن 
إدراك الوحدانية؛ فال وحده كائن؛ وكل شيء سواه تابع له أو خاضع. وإذا كان التواضع يعني موث 
شيء ما في النفس أو انقباضها فإن المحبة الروحية انبساط يأذن للإنسان أن يحقق الوحدة مع الناس 
جميعا. ويعد الإخلاص أو الصدق قمة الفضيلتين الأخريين» ويبنى عليهما. والإخلاص يعني رؤية 
الأشياء على طبيعتها الحقيقية. والفضائل الروحية تمائل الأحوال: وتتصف بالسرعة والزوال؛ أما 
المقامات فهي منازل دائمة؛ والأحوال عطاياء أما المقامات فهي اكتساب. 

وعلى هذا النحو سيرى السالك أحواله تتغير وتصير أسهل عليه ومن أجل كل مقام يتحمله حبا 
لله راجيا فضله؛ سيجازى صلاحا وإحساناء وقبولا. 
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و العرر 


*ذكر الله: 

ويعد الذكر المنهج الرئيسي للتصوف, ويتكون من دعاء لا يتوقف؛ عدا الصلوات المفروضة؛ 
وقد ذكرٍ الرومي في المثنوي: "إن المريد في الطريق لا يندغي أن يدعو الله في الخلوة حتى يصير 
كيائه كله صلاة؛ فالذكر هو المحور الأساسي للتصوف؛ والدعاء في جوهره ذكر الله؛ قال تعالى: 
فاذكروني أذكركم' وقال سبحانه: "ألا بذكر الله تطمئن القلوب". 

وحسب درجة المريد يكون الذكر وقد يكون فردياء كما يكون جماعياًء حيث يجلس الدراويش 
.حول شيخهم؛ ويبدؤون الذكر بتلاوة القرآن. ثم تلقى بعض القصائد الصوفية» ويعزف بالناي؛ ويتم 
السترنم ببعض الأسماء الحسنى لله. ثم يأخذ الحال بعض الصوفية فييدأ الرقص أو السماح» وتؤدي 
الموسيقى دورا هاما في التأثير» وبلوغ تلك الحال. 


* الحب ونهاية الطريق: 
على أن كل شيء في الصوفية؛ يقوم على الحب ويبنى .عليه. يقول جلال الدين الرومي: 

د عيفر ذاك اللهب الذي عندما يتاجج يحرق.كل شي #لاريبقى إلا اللهء 'ويضيف العطار: 
للحعب ثلائة طرق: النار والدمع والدم'". ويقول صنوفي آخر”/سبك الخلق الجمال؛» وأول الخلق 
الحب". أ 

ش والحسب عند الصوفية يمل روح الكون؛ وسبب ألكتب“توق الإنسان للعودة إلى منبع وجوده. 
والموسيقى والرقص ودوران النجوم وحركة الذرات. .وَصِعودٍ الجياة على سلمٌ,الوجود من جماد إلى 

نبات؛ ومن حيوان إلى إنسان وملاك وما بعده» كل ذلك مبعته-الحب. آلَدّي هو سبيل إلى اكتشاف 
الأسرار. 

والروح الذي أبعد عن حقيقته الجوهرية يحن إلى اللقاء الذي سيْظير له أن العاشق والمعشوق 
شيء واحد. يقول الرومي: 1 1 

جاء الحب. هو مثل الام في عروقي وفي لحمى 

وقد أفناني: وملاني بالمعشوق 

والمشوق تخلل كل خلية في جسدي 

ومني لم يبق سوى اسم وكل شيء آخر هو هو 

إن طريق الحب 'في الصوفية يؤدي إلى بلوغ السالك مرحلة الإنسان الكامل أو الإنسان الكني؛ 
السذي هو قلب الكون؛ والذي يكون بتخليه عن الوجود الجسدي قادرا على أن يكتشف في نفسه ذلك 
الكنز المخفي الذي يبحث عنه الإنسان في مكان آخر عبثا» وهو في داخله. 


ص سس سب حب بس حي ب ا بح ا ا ل ا 
144 


فويرض: أحمد الحسين 023 ظ2ظ 

خالكاً -المتعلم بالسؤال: 

سبقت الإشارة إلى أن المتصوفة لم يُقدّموا نظرية عقلانية للتصوف؛ وفي ضوء ذلك لم يقدم 

اروم نظرية ميقي بل ثم منطورً ومبل نحا وكان يعي أن مسؤوليته هي إنقاذ النفوس 
سين ود ها كان ا فلي المطدات المرشد في الرحلة الروحية إذ يقول: اختر لك شيخا 
لأنه من دون الشيخ تكون الرحلة حافلة بالمحن والمخاوف والأخطار. ومن دون مرافق ستضيع في 
طريق كنت قد سلكته من قبل. لا تسافر وحدك في الطريق. 

وفي التصوف يكون الرباط بين الشيخ والمريد أساسياء ترسخه معاهدة بين إرادتين حرتين. 
والشيخ الحقيقي سيعمل كل ما بوسعه في سبيل مساعدة هذه النفوس النائمة على اكتشاف الحق الذي 
تمتلكه في أعماقهاء وفي نهاية الإعداد الذي يقوم به الشيخ تبدأ عين الباطن بالكشفء الذي يعد 
المعرفة الحقيقية الوحيدة؛ وإلى هذه الغاية تتوجه كل الطرق. 


* مناجح التعليم: 

ولتحقيق ذلك يستخدم شيوخ الأصيآافك[لببائكنير/ لتييئة المريد كي 'يصير على ما هو عليه: 
ولمسساعدئه على ولادة "الروح الكامن في نفسه الباطنة” وهو ما سماه جلال الدين ا ادم 
الصغير أو الفقير والروح الساميء الذي كو “حقيقته الحميقة. 

ولا شك أن التناغم الرَوَحِي» .وتكلق, الشيخص بالشخص :بين الشيخ والمريدء ورمزية الحكايات 
الأخلاقية المفزى التي تكشف"البعد بين" الإثتارَة المدركة والحقيقة المدلول عليهاء والجدل الذي 
يستكشف به الطالب نفسه؛ والأسئلة والإجابات والحقائق التي اعتقد أنه قد جهلهاء هذه جميعا بعضص 
من هذه المناهج أو الطرق. 

أما السماع فهسو طقس ديني؛ يبعث في المؤد ى حالا يكون قادرا فيه على سماع ذلك النداء 
المرسل منذ زمن بعيد خارج الزمان؛ مذكرا بعالم الألحان الأزلية. والمنطلق في ذلك هو أن نفترض 
أن المريدين يتمستعون بقدرات متباينة» مما يستلرم أن يتمثل عمل الشيخ في الكيف مع قابلياتهم 
وطاقاتيم الذاتية. 


* التعليم بالرمز 

وفي هذا المنحىء على الشيخ أن يضع نفسه في مستوى المريد ليساعده على الظفر بالمعرفة. 
وعند جلال الدين تتباين درجات النفوس تبعا لمقدار ما تتذكر؛ ذاك لأنها وجدت قبل حياتها 
الأرضيةء وترتبط روحية الرقص الديني بذلك التذكر. قال مولانا: عندما يعرف روخكك روحي 
معرفة'ثامة) فاك كلا الروحين يتذك أنهما كانا زوحا واجدا في الماضي؛ والنفس التي تسبّح الله في 
هذه الانيا تعقل ذلك. لأنها قد فعلته إيَان وجودها الأول؛ وبفعلها ذلك. تذكر النفوس الأخرى بيوم 
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اللقاء الأول. 

وعلى الشيخ أن يغذي مريده بلبْن المعرفة إلى أن يكون في مقدور المريد الاستغناء عنه: ولعل 
التعلسيم بالرمسز والصور والإيحاءات أحد وسائل الشيوخ في تدريب المريد وتوجيه مسيرة السالك 
الذي يجيب داعي الله نحو التدرج والانتقال؛ من الظاهر إلى الحقبقي؛ ومن المرئي إلى غير المرئي: 
ومن الإشارة إلى المدلول. 

وفي ذلك يؤكد المتصوفة أن قراءة القرآن وتلاوته تعطي المسلم النقي مصدرأاً للروحانية 
مستجددا على الدوام» وإذ ينشد المريد المعنى الخفي بحدسه وكشفه الذائي؛ سيدرك أن الحكايات مثل 
المكيال؛ والمعني كالحبٍ الذي يحتويه والعاقل من يأخذ حب المعنى؛ ولا يتوقف عند المكيال» 
ويوضح ذلك قول جلال الدين الرومي: 'لم أنظم لك المثنوي لتحفظه أو تعيده؛ بل ابتغاء أن تضعه 
تحت قدميك لتستطيع الططيران"؛ فالمشنوي هو متلم العروج نحو الحقيقة. وإذا كان الصوفية 
يسستخدمون التمثيلات والصورء فذلك لمساعدة الإنسان ذي القلب الهائم والعقل الضعيف على إدراك 
الحقيقة. فالحق كما يقول الرومي: وصفه نفسه بالظاهر والباطن» وقد جِلّى العالم بوصفه باطناً 
وظاهراء بحيث نستطيع إدراك المظهر الداخلي للحق سِيِحْانْهيباطنناء والمظير الخارجي بظاهرنا. 


* تطهبير النكس: 

ولبلوغ ذلك يؤكد المتصوفة أن تجلي الله للعالم لا تدركه إلا.العين المطيّرة؛ والعين المطيّرة 
المفتوحة هي التي ترى أن الكون هو كتاب الحقيقة العلياء والقلب الذي صقلته المجاهدات وحده 
يمكن أن يغدو المرآة الصقيلة التي ستعكس الصفات الإليّئية, 

والصفة المطلوبة في المرآة هي تشبعها بالإيمان» ولكي تكس الصورة تمامأء يجب أن يكون 
سطحيا صقيلا جدا. يقول الرومي: قلبي صاف كالسماء؛ وفي مرأة الماء. ينعكس ضياء القمر. 
ويشسبه 0 الذي تتركه الذنوب في القلب؛ ؛بالتراكم اي د أما المجاهدات 
وي مد ما ولي الرحد نا اخ له ل 

ا 

ومن الجلي أن الصوفية؛ وإن كانت مسلكا ذائيا لاكتمال مسيرة الروح وتطهيرهاء فإن حضور 
التصوف كان 0 الفن والثقافة والحياة الاجتماعية. وفي الحديث 'إن الله جميل. 
ويحب ما هو جميل". ويعلق ابن عربي على ذلك قائلا: "إذا كان الله يحب جمال الصور فذلك لأنها 
ع عل لصا ارو ويضيف الرومي: الجمال مقدس» - 
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يلقي بالناظر في متاهات الحيرة والدهشة» وقدرة الفن على إيجاد المقدس تتمثل في الإعادة» 
والإنسان المبدع يعيد الخلق بمساعدة الشعائر. وكل صلاة تعني أن يكون الإنسان في تناغم مع كون 
مقدسء يصلي فيه الطائر عندما ينشر جناحيه؛ والشد؛ : عندما تقدم ظلا. 

ممق النؤقه أ لهذا قبيرا من السوقرة ل ركوتر| فحرد ساك زهاده بل اكسراء تفلو 
بالمحبة الإلهية؛ منهم: عمر بن الفارضء العطار؛ سنائي» جامي؛ وغيرهم ممن أعطوا العديد من 
الدواوين الشعرية؛ والكتب والرسائل. 

كما ألهم التصوف المبدعين في فنون الموسيقى والغناء. وكانت الطرق الصوفية جسرا بين 
عقلانية المراتب الصوفية العالمية والتدين الشعبي؛ وشعراء التصوف هم الذين نظموا أناشيد الحب 
المخلص والتوسل في اللهجات المختلفة للجماعات؛ مما غدا سبيلا لتثقيف هذه الجماعات؛ ومن المفيد 
أن نشير إلى أن الطرق الصوفية أدت مهمة كبيرة في المجتمعات التقليدية في العالم الإسلامي؛ كان 
اللناس خلالها يعيشون في ظلال الزواياء ويستمعون إلى القرآن؛ وإلى أناشيد المتصوفة» ويشاهدون 
رقصاتهم؛ وبذلك تؤدي الطرق الصوفية وظيفة تثقيفية» واجتماعية؛ حيث لا فوارق طبقيّة بين أبناء 
الطريقة وأتباعها. ٠‏ 

وفي النهاية فللتصسوف مسيزة طويلة؛ وتاريخ طويل؛ ذلك أن انطلاقة التصوف تعود إلى 
القرون الإسلامية المبكرة. لكنه أخذ اطابعا مؤسّسيا في وقت متأخر؛ حيث لازم ذلك ظهور الأربطة 
والخانقاه والزوايا الني انتشسرت حت القرن-الثاتي للهجرة. وصارت فيما بعد مدارس الطرق 
الصوفية:؛ تتولى تقديم الطعام والمبيت؛ وتقوم على نظام يكون بين أعضاء الجماعة من جهة؛ وبين 
الشيخ والمريد من جهة ثانية. 

أما أشسهر الطصرق الصوفية إلى جانب المولوية فهي: السّئْروردية؛ الشاذلية؛ الكبروية؛ 
النقشبندية» الرفاعية؛ القادرية؛ الخلوتية. 

*كلمة أخبرة: 

بقي أن نشير إلى أن هذا الكتاب بمادته وأفكاره؛ يعد من الدراسات الهامة التي يحتاجها القارئ؛ 
سواء أكان هذا القارئ يهتم بالمعرفة الروحية في الإسلام؛ أم كان يتطلع إلى قراءة أدب إسلامي في 
نماذجه الرفيعة؛ أو كان له اهتمام بعلم النفس؛ وقضايا التحليل النفسي. 

إنه كتاب غني بمعلوماته» ورموزه. وإشاراته؛ التي تمثل في جوهرها 'رسالة لحقيقة متقدة 
قائمة على التجربة الشخصية” لجلال الدين الرومي؛ الرجل الذي كان الشاعر الصوفي الأعظم في 
كل الأزمان. 
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حواضر الأندلس و سكانها 
مه خلال 
"نفح الطيب ونث غصن الأندلس الرطيب" 


5. عبد القادر خليفي 


الكاتب والكتاب: 

- 1578( العباس أحمد بن محمد المقرئ التلمساتى (986ه- 1041ه)‎ ٠ ٠ 

2-7 1631م)/ هو صاحب كتاب 'نفح الظيب". وبّد لد بتلمسان؛ ودرس على علماء 
مدينسته؛ ثم رحل إلى مدينة فاس سنة (31600/1010/ليراصل دراسته هناك مدة من 
' الزمن. رحل بعد ذلك الى مراكش ليلتقي السلطان أحمد المنصور الذهبي: اشهر سلاتلين 
السعديين وقمة مجدهم. ثم عاد إلى فأئن في العام التالي' وبق فنيها خمسة عشر عاماء 
حيسث تولى الإمامسة والخطابة والفتوى والتدريس في جامع القيروان. وكان يزور بلده 
تلمسان من حين لاخر . 


وفي عام (1027ه/ 1618 م) ائجه | لى المشرقء فمر بطنجة ووصل إلى الإسكند, يه يكرا 
ا ال الجح؛ و عاد لي داكن لبه عور زنا بفلسطيق؛ 2 زار بعد ذلك 
دمشق» ودرس بالجامع الأموي مدة قصدٍ 

وهناك طلب منه علماء دمشق موك اك لز فر نا | الدين بن الخطيب؛ فاستجاب 
لطلبيم وألف الكتاب وسماه لي وتيت غصن الأندلس الرطيب. وذكر ور 0 
الخطيسمب"؛ وانتهى من تأليفه في ذ بي الحجة مز ل سنة (1039ه/ 1630 م). لم يتمكن | بو العباس من 
حمل الكتاب إليهم. لأنه توفى بمصر في حمادقى الثائية سنة (1041 اهم 1632 ا 
الأزهر الشريف؛ وترك حوالي اثني عشر مؤلفا في النثر والشعر. 


استاذ بفسم التاريخء كلية العلرم الإنسائية واللضارة الإسلامية: جامعة وهران, الخزائر. 
كس لل سس 
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أما كتابه 'نفح الطيب" فيعد موسوعة تاريخية ومعلمة أدبية نادرةء لا يمكن الاستغناء عنها عند 
دراسة التاريخ والأدب والجغرافيا الخاصة ببلاد الأندلس 

أهمية الجغرافيا في كتاب "نقم الطيب": 

أعطي المقري أهمية كبيرة للجغرافيا في كتابه 'نفح الطيب'؛ فتحدث عن المدن الأندلسية 
وسكانياء وذلك بعد أن حدد مقيوم كلمة (اندلين! اعتمادا على أقوال , بعض المؤرخينء؛ ثم قام بوصف 
مناخ تلك البلاد» وبين مساحتها وحدد أراضيها وأول من سكنها. 

والواقع أن المدينة هي المكان المستقر الذي يقع فيه الحدثء؛ وفكرة المكان هي أبسط ما توحي 
به الجغرافياء لذلك فإن الحديث عن المدينة أو المكان هو توطئة وتكملة للحادث. 

وقارف الأقلم اللسدد هو تاريخ مرقط بعشه عيض في بوحدة نكالة1 أي أن الدائك مرقط 
أشد. الارتباط بمحيطه. 

أما السكان فيم المتسببون في الحادثء المسيرون له الفاعلون فيه. ودراسة المكان وسكانه 
تتمثل في الوصف والتعليلء وربط,كل::ظاهرة بشرية بالعلاقات التي تربطها بالوسط المحيط 
بالإنسان. 

لقد بدأ المقري حديثه عن الأندلس بقوله: 'محامين الأندلس لا تستوفى بعبارة» ومجاري فضلها 
لا يشق غباره وأنى تجارى: وهي الحائزة قصب السنتق.في أقطار الغرب والشرق!1). 

وفك قداك هذه العابي تست لويس لما سيقوله المقري عن بلاد الأندلس عامة؛ فهو حديث 
إطراء ومدح. يُختتم أحيانا بالدحاء لَكودته إلي' رحا “الإسلام. 


أ.وصف المدن: 

يتطرق المقري إلى عدة مواضيع مرتبطة بالمدن: كذكر. أبعادهاء والمسافات التي 7 بعضها 
عن بعضء كما يتعرض لمحيطيها الطبيعي من جبال وأنهار ومناخ. ويذكر أعمال المدن أو القرى 
والمداشسر التابعة لهذه المدينة أو تلك. ويولي أهمية كبيرة لمختلف عناصر الحسن الميزة لكل مدينة؛ 
ويتعرض أخيرا لخراب بعض المدن واندثار أثرها. 

0 يخص الأبعاد يورد المقري قول أحدهم فيما يلي: طول الأندلس ثلاثون يوماء 000 
تسعة أياء!2). ويقول في مكان آخر ‏ نقلاً عن ابن بطوطة : وخارجها ‏ أي غرناطة - لا نظير 
له؛ وهو مسيرة أربعين ميلاًاة). 


الك بن مد المقرصي التلمسان: فخ الطيب من عع الأندلس الرغيبء اند الأولء تحقيق إحان عباس. دار صادرء بدوث 
ناريخ ج123 . 

الوسر مد 06 ' 

اسه غسف هر ك7 | ع واس طرطة ي الرحلة 2د ح سا سلسلة الأليل بالجزائرء ع 4لول. 
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وعن قرطاجنة يقول على لسان صاحب مناهج الفكر في الحيل لابن مرزوق؛ 'لها فحص طوله 
ستة أيام وعرضه يومان معمور بالقرى!!) 

وعن بلدة أكشونية» التي هي من أعمال شلبء يذكر أن بينها وبين قرطبة مسيرة سبعة أيام!2). 
وعن محصيط مدينة سرقسطة يقول: 'والبساتين محدقة بها من كل ناحية ثمانية أميال» ولها أعمال 
كثيرة: مدن وحصون وقرىء مسافة أربعين ميلاً(©. 

فالمسافات عند المقري تحدد بعدد الأيام حيناء أ وبالأميال حينا آخرء وذلك هو المتعارف عليه 
في ذلك العهد. 

أما عن لمشاني الطبيعية المحيطة بالمدن كالأنهار والجبال فيأئي بها المقري من حين لآخر. 
من ذلك ذكره للنهر المسمى 'شنيل" الذي يجتاز غرناطة؛ والذي عليه قناطر يُجتاز عليها. وعن 
موقع إشبيلية يقول إنها مدينة عامرة على ضفة النهر الكبير المعروف بنهر قرطبة وعليه جسر 
مربوط بالسفن!#. 

ومن الجبال يذكر جبل شلير المغطى بالثلج؛ والواقغ:إلى الشرق من غرناطة؛ وأن هذا الثلج لا 
زول سكه كتاء ولا صطاء وفي أعلاه اناف الكثيزَة.وأجناس الأفاويه الرفيعة!7). وعن محيط 
قرطبة الطبيعي يورد المقري فقولا لأحد رؤسء الحلد كوبا ين سوال طرحه عليه أحد السلاطين ‏ 
يعقوب المنصور . وهو: 'جوفها شمام» وغربها فمام؛ وقبلتها مدام؛ والجنة هي والسلام'. ٠‏ 

والبمام هي جبال الوردء والفمام هي الا راصي المسحزوثة في الآ زياف والمُدام يعني به النهر 
المعروف ب "لوادي الكبير”. وهكذا فإن الطبيعية هي التي تعطي للمديّنة ميزة معينة» فهي السيدة- 
والمسيطرة في هذه الحالة؛ إذ العوامل الطَبِيّعية تحكم حدى في الناريت كالمَنْاخ والتضاريس والمياه. 
وهي إما مساعدة للتقدم والرقي أو معرقلة لداةا. 

كما أنها قد تضفي على الاق لا لا وسحة سن الشيق «اتجمال أو ظلالاً من الحزن والقبح. 
وقد أبرز المقري جمال المدن؛ وأظهر عناصر الحسن فيها من خلال كثير من المواقف اعتمادا على 
أقوال عدة مؤرخين كتبوا عن الأندلس ومدنها. 

فعمن غرناطة يقول: هي من أحسن بلاد الأندلس ومن أشيرهاء وتسمى دمشق الأندلسء لأنها 


وا القري ا مرجع نفسه؛ ص 168 . 
لبس سس 114 
6 عر 197 
0 اليتس لقسيهء ص كال [ . 
لقري ا مرجع ننسه عر 4 | و77 1. 
حيمس فرغريف» ا جغرافيا والسبادة في العام د ث رحمة علي رفاعة الأنساري ويحمد عبد ا ممعم الشرفاوي» مكتبة النهضة العم 
9 حر23. 
حي ات ا يي 
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وعن مدينة بلنسية يورد قولاً لابن سعيدء وهو أن كورتها تنبت الزعفران؛ وأنها تعرف بمدينة 
التراب» وبها كمثرى يسمّى الأرزة في قدر حبة العنب» يجمع حلاوة المطعم وذكاء الرائحة؛ إذا 
دخل دارا عرف بريحه. ويقال إن ضوء بلنسية يزيد على ضوء سائر بلاد الأنداس؛ وإن بها مسارح 
ومنارة؛ وأبدع ما فيها الرصافة ومنية أ امي ةا 

وعن مدينة سرقسطة يذكر أنه 'ليس في بلاد الأندلس أكثر فاكهة منها ولا أطبيوظفيا ولا 
أكبر جرما". ويُظهر كيف تحيط بها البساتين بأشجارها الباسقة؛ مما يجعلها تضاهي مدن العراق؛ 
وبالجملة فأمرها عظيم. 

وعن أشبيلية يقول: إنها قاعدة بلاد الأندلس وحاضرتهاء تشتهر بالأدب واللهو والطربء وتقع 
على ضفة النهر الكبير» وإنها عظيمة الشأن طيبة المكان. لها البر المديد والبحر الساكن والوادي 
العظيم؛ ولو لم يكن لها من الشرف إلا الشرف (أي الجبل المطل عليها)؛ المشهور بالزيتون الكثير» 
لكفى. 

ويستشهد برأي ابن مفلح عن الكذينة نفسهاءوالذي يقول: إنها عروس بلاد الأندلس لأن تاجها 
الشرف؛ وفي عنقها سمط النهر الأغظم الذي لأيَضِاهيه في الحسن أي نهر على وجه الأرض. 

كما يذكر المقري أعمال المدن وما يدخل تحت حكمها ويضاف إليها من قرى 'ومداشر"؛ 
ويسميها أحيانا بالكور!)؛ وذلك استكمآلا ف المدن - مراكز الإدارة والسيادة ‏ فيذكر مثلاً 
من أعمال غرناطة بلدة لوئية ,وباغه و وادي آش. ويذكر. حصن جليانة وهو من أعمال وادي آأش 
الكثير التفاح. 

أما عن توابع إشبيلية فيذكر أن متفرجاتها ومنتزهاتها كثيرة؛ منها مدينة طريانة وكذلك تيُطل. 

ومن قرى وأعمال بلنسية المنصف وبطرنة ومنيطة وأندة. ويعدد ما اشتهرت به كل منها من 
مُعلم أو عالم أو قول مأثور.. 1 

وإذا كان المقري. قد أفاض في ذكر محاسن المدن الأندلسية ومميزاتهاء فإنه ذكر أيضا حالتها 


بعذ اندثارها. 

فعن خراب الزهراء وصيرورتئها مأوى الطير والوحش يذكر شعرا لأحدهم؛ وهو: 
دير كأكناف الملاعب تلمسع وماإن بهامن سكن وهي بلقع 
ينوح علسيها الطير من كل جانب فيصمت أحسيتناً وحينا يُرجوكا 


ريه ا مرجع السابة ص 177» ويوجد قصر الرصافة أيضنا في بلاد الشبام إرصافة هشام). 
ا لجع فسه: م179 ب180. 
اذا ايكرت | حيمر ىكورة وهي البقعة البى يي تُعتسع فيها الساكن والق ف 
7اللقري الرجم السايق ع 14 . 
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ويتحدث عن سقوط قرطبة واندثارهاء ويذكر ما أصابها من خراب؛ على إثر فتئة سنة 400ه . 
الموافقة لسنة 1009 1010م, بين البربر بقيادة سليمان بن الناصر من جهة؛ والخليفة المهدي 
محمد بن عبد الجبار الذي اعتمد على العامة من أهل قرطبة من جهة ثانية!!). 

ويذكر سقوطها بيد الأسبان في الثاني من شهر يناير سنة 1492م على إثر حصار طويل؛ 
ويعتبر المقري ذلك الطامة الكبرى. 

وعن الزاهرة يذكر أن المهدي ‏ محمد بن هشام بن عبد الجبار ‏ والعامة؛ قاموا على عبد 
الرحمن الملقب بشنغولء. مما أدى إلى انقراض دولة بني آل عامرء وهدم الزاهرة ونهبها. ومن 
العجائب التي يذكرها عن سرقسطة أن المدينة لا يدخلها ثعبان من نفسه؛ وإذا أدخله أحد إليها لم 
يتحرك7©). وأنه ما دخلتها حية أو عقرب إلا ماتت. وأن الطعام لا يعفن فيها ولا يتسوس الخشب 
فيها ولا ثياب الصوف أو الحرير أو الكتان!©. 

ومن الغرائب التي يذكرها ما يسميها بب: "بيلتا طليطلة" وهما نافورتان»؛ صنعهما عبد 
الرحمن!) عندما سمع ب بخبر الطلسم الموجود بأرين بتلاد الهندء والذي يدور بأصبعه من طلوع 
الفجر إلى غروب الشمس. لذلك صنع هاتين البيلتين' خارج طليطلة'في بيت مجوف في جوف النهر 
الأعظم مع زيادة القمر ونقصانه؛ وذلك أن أؤل إنهلال الهلال يخررج فيهما يسير ماء؛ فإذا أصبح 
اليوم والليلة نصف سبع حتى يكمل من الشهر سبعة أيام وَستبّع ليال» فيكون فيهما نصفهما. ولا تزال 
كذلك الزيادة نصف سبع اليوم والليلة جتى يكمل.املاؤها يكمال القمر كل يوم وليلة نصف سبع 
(حتى يتم القمر واحدا وعشرين يوما فينقص مَنهِمَا نصفهّماء ولا“يزال كذلك ينقص في كل يوم وليلة 
نصف سبع)» فإذا كان تسعة وعشرون من الشهر لا يبقى فيهما شيء من الماء"[3. 

ونخستم حديث المقري عن المدن بقول أحد المؤرخين حسبما جاء في كتاب نفح الطيب وهو أن 
'طول الأندلس ثلاثون يوما وعرضها ستة أيام؛ ويشقها أربعون نهرا كباراء وبها من العيون 
و ب ا لو سات ال د وأزيد من ثلاثمائة من 
نهر إشبيلية اثنا عشر ألف قرية: مر ا ل 
من يومه إلا الأندلس7. 


«السيد عيد العزير سام ناريخ ا مسلمين في الأندلس» دار النهضة العربية» بيروت [198: جر 349. 
“ا الردع نفس عر96 [. 

/ذ) م جع نفسه ع 197 . 
ره الاب ن الأكبر للحكم بن هشام بن عبد ال رمن الداحل؛ وا مولرد بطليطلة (792 - 0832م 
تاقري ا مرجع السابق» ع 6 22. 

(6) ا امقري ا مرجع نفسه: صر207. 
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لقد ازدهرت المدينة الأندلسية وبخاصة منذ نولي عبد الرحمن الداخل الحكم في قرطبة» والذي 
نعتت فترة حكمه بالعصر الذهبي للأندلس الإسلامية. كما اهتم بالعمران من بعده أربعة حكام تعاقبوا 
بعده؛ فتابعوا إتمام العمل الذي قام به عبد الرحمن الداخل منذ عام 85/م. 

وتشهد الآثار المتبقية إلى اليوم على روعة المدينة الإسلامية في الأندلس؛ وبخاصة العناصر 
الزخرفية المنحوتة في مساجدها وقصورهاء كمسجد قرطبة وقصر الحمراء والزهراء وغيرها. مما 
خلق فنا عربيا أندلسيا 'حاملا لشخصية مستقلة لا علاقة لها بالفنون التي كانت قائمة في عهد الفندال 
أو الفيزيكوت. على الرغم من وجود عدد كبير من السوريين الذين كانوا قد استوطنواء وكان لهم 
الفضل في إنشاء ف الغمارة الروهى أو الروماليك1!!. 

إن "دراسة النتاج المعماري عبر الزمن لابد أن يهتم بتشخيص العوامل التي أثرت في كل فترة 
زمنية من أجل استنباط قواعد فكرية وشاملة لنظرية التصميم العمراني/؟). 

وتعتبر فترة الحكم الإسلامي في الأندلس والتي تجاوزت الثمانية قرون؛ جديرة بكل دراسة 
متأنية وعميقة تتوخى الوصول إلى تفسير للفضاء المعماري؛ ووضع القواعد التصميمية له. 


ب .وصف السكان: 

يمكن حصر المواضيع التي ركز عليِها المقري في تناوله لسكان الأندلس في حبهم للعلم 
والأدب وفي بعض سلوكاتهم وخصتوصياتهم الاجتماعية. 

ففيما يتعلق بالعلمَ والأدب قد بلغوا شأوا بعنْدا في مجال العلوم والآداب. فقصد الطلبة بلادهم 
من كل حدب وصوب» يستّلهمونٌ قبِسَاتمِنْ ريق العلم-اليائع وشذاه العطر. 

فيذكر أن أهل الأندلس هم من أحرص الناس على التميز في فنون العلوم؛ وأن الجاهل منهم 
"الذي لم يوفقه الله للعلم» يُجهد أن يتميز بصنعة: ويربأ بنفسه أن يُرى فارغاء عالة على الناس؛ لأن 
هذا عندهم في نهاية القبح. والعالم عندهم معظم من الخاصة والعامة؛ يار إليه ويحال عليه؛ وينيه 
قدره وذكراه عند الناس؛ ويكرم في جوار أو ابتياع حاحة ونا افيه "37 

وأن سمة العلم والملك متوارثة فيهم؛ وأنهم أشد الناس اعتناء بخزائن الكتب» حتى إن الواحد 
منهم يملك خزانة كتب لا يفقه محتوأها؛ لا لشيء إلا ليقال إن في بيت فلان كتبا وأنهم يتميزون بعزة 
أنساب ورقة آداب» وأنهم أشد اشتغالاً بغنون العلوم وافتتانا في المنثور والمنظوم#)؛ ويورد المقري 
رسالة الشسقندي- نقلا عن أبن سعيد . في دكر بعض علماء الأندلس؛ والفنون التي برعوا فيها؛ 


«/أعننيف البهنسى (الفن العري الإسلامي) دار الذكر) ص 87. 

عمد شيات أحد وعا. الصاحب ا حمر العراوي (العمارة واساليبها انظرية انطو رأشكافام دار قابس ببرر ت1999» 
ح7. 

ذا امقرضي المرجع السابق» ص 22)0. 

)ا لقري» ا مرجع نقسه» اجلد اأثالث؛ الباب السابي؛ عن ا حساري ف السهبء عرلل 13 . 
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وا العرر 1و #ضضه 
وذكر أبطال حروبهم. والرسالة موجهة إلى كل من فضيل بلاد العدوة على بلاد الأنداس. 

إنها سمات البلد المتطور المتحضر وخصوصيات أهله؛ فالعلم هو مقياس الرفعة؛ والجهل هو 
علامة الانو والانحطاط. إن قوما هذا دأبهم وهذه قناعتهم لجديرون بكل إكبار وتقدير. وعن مكانة 
الدين لديهم ومدى أدائهم لفروضه؛ من قلب العامة والخاصة؛ يورد المقري فقرة في هذا المجال؛ 
يؤكد فيها أن أداء قواعد الدين لديهم تختلف بحسب الظروف والحكام؛ 'ولكن الأغلب عندهم إقامة 
الحدود؛ وإنكار التهاون بتعطيلهاء وقيام العامة في ذلك وإنكاره إن تهاون فيه أصحاب السلاطين17). 
وأن أهل الأندلس من العامة لا يعبؤون بسلطان لا ينهى عن المنكرات» فقد يدخلون عليه قصزه 
ويُخرجونه من بلدهم دون خوف أو وجل؛ “وأما الرجم بالحجر للقضاة والولاة للأعمال إذا لم يعدلوا 
فكل يوم2), 

وأما عن حياتهم الاجتماعية فهي في مقام عال. لهم ولع بإظهار الرفاهية وتخلق بالآداب؛ وهم 
مولعون بالترف والنعيم والمجون ومداراة الشعراء خوف الهجاء. وإن المال عندهم موفورء ويقال 
عن أهل المرية إنهم أكثر مالا وأعظم متاجر وذخائر في كل بلاد الأندلس. وقد كان ملوك الأندلس 
أسخياء على الإنفاق في العمران وغيره؛ من ذلك أن القلك,الناصر كان ينفق على مدينة الزهراء 
ثلث ميزانية الدولة. 

ويذكر المقري أن أهل الأندلس هم أشد خلق الله اعتناء بنظافة لما يلبسون وما يفرشون؛ وغير 
ذلك مما يتعلق بهم. بل قد يكون فيهم من ليس له-قوت يومه:-ولكنه يشتري الصابون ليغسل ثنابه 
حتى يظهر للغير في أحسن حالة؛ ولا يظهر فيها ساعة عَلَىَ حالة تنبو العين عنها. 

وهم أهل تدبير واحتياط؛ لا يبذرون”ولا يبشظون" أيدييم كل البسط» بل يحافظون على ما 
بأيديهم خوف الفاقة؛ وحتى لا يتعرضوا للشماتة من قبل غيرهم. 

ويذكر المقري أيضا أن أهل الأندلس عرب في أنسابهم؛ يتصفون بالعزة والأنفة وطيب النفس 
وعلو الهمة وإياء الضيم؛ والنزاهة عن إتبان الدنية إلى جانب فصاحة اللسان. ويشير المقري من 
جهة أخرى إلى بعض خصوصيات أهل غرناطة كشدة الفضولء وقيامهم على الملوك والتشنيع على 
الولاة وقلة الرضى بأمورهم. 

وقد عاب محمد بن حوقل البغدادي (سنة 400ه) على أهل الأندلس ما رآه نابياً فيهم: 
فوص فهم بصغر الأحلام وضعة النفوس؛ ونقص في العقول؛ وبُعد عن البأس والشجاعة والفروسية. 
وقد رد عليه ابن سعيد ‏ مما رأه ظلما وتعصبا على أهل بلده ‏ وبيّن أن أهل بلده لو فقدوا العقل 
والهمة والشجاعة مسا وثفوا في وجه أعدائهم المجاورين قروناء وأنهم شديدو التمسك بدينهم مع 
إحاطة النصارى بهم. ويعاتب أهل الشام الذين تركوا الصليبيين يفعلون ما فعلوا في حلب وغيرهاء 
رغم وجسود محصيط إسلاميء ويعسيد ذلك لتفرق كلمة ملوك المسلمين هناك؛ واستعانة بعضهم 
م ا 
7" الرخع نفسه, م 9 [2. 
ارح في ص 219. 
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بالنصارى على إخوانهم في الدين. 

وقد أشاد المقري بفضل أهل الأندلس على بلاد المغرب؛ على إثْر انتقالهم إليه؛ بعد الطرد 
الجماعي الذي لحقهم. . فقد نقلوا معهم خبراتهم وعلومهم؛ وسيطرت صناعتّهم على الصناعة المحلية 
وفاقتهاء وتقلدوا مناصب عالية في الدولة ووقفوا لنشر العلم والمعرفة. 

نقد وتعلبق: 

لقد فطسن المقري لأهمية المكان؛ فبدأ في الباب الأول من القسم الأول من كتابه بالحديث عن 
جغرافية بلاد الأندلسء وحاول تحديد اسمها ووصف خصائص مناخهاء كما ذكرٌ مدنها وبعض 
مميزات سكانهاء كتوطئة لما سيقوله فيما بعد. 

وهكذا أعطصى المقري الجغرافيا حقها في كتابه؛ بإعطائنا صورة عن مدن الأندلس وسكائهاء 
اعتمادا على أقوال مؤرخين وكتاب سبقوه في أغلب الأحوال. 

وقد ألف المقري كتابه هذاء وهو في القاهرة. مغترباً عن بلده تلمسان؛ فوجد في ذلك التفرغ 
للكتابة تزجسية للوقفت. كما أنه وجد في“جغرافيّة,وتاريخ اسم ير 
لذكريات 'روايات مهاجري الأندلس إلئن بلده تلمسان:عما/,لحقهم بوطنهم؛ وما أصابهم في دينهم؛ إثر 
عملية الطرد الكبرى على عهد الملك الإسباني فيليب الثاني سنة (1609-"11) 1016ه) حيث 
كان موحودا # أنذاك عدر بعد عوذته-من المغرّب_الأقصى  1602(‏ 1612م). 

وهكذا أصبح كتابه: ': نفح: الطيب" من أبرز المراجع المكتوبة حول الأندلس» لقرب صاحبه ‏ 
زمنيا ‏ من آخر وقائع تلك 59 ودرايته بتاريخها. فد قضئ. سئي حياته الأولى: طفولته وشبابه» 
متنقلا بين تلمسان وفاس ومراكشء واطلع على جل ما يتعلق بأوضاع المغرب العربي عامة؛ 
وعرض لنا كل ما كتب وألف حول تاريخ تلك البلاد (الأنداس). 

لقد تحدث المقسري عن أهم مدن الأندلس؛ وساق 'مفاضلة بين مدينتي قرطبة وإشبيلية لأبي 
الوليد بن رشد والرئيس أبي بكر بن زهر7. وجمع معلرمات جمة عن تلك المدن في كتابه الذي 
وصسلنا سالماء فأصبح مرجعاً لا يستغنى عنه أي باحث في تاريخ أو أدب بلاد الأندلس. ولو تمكن 
المؤلسف من زيارة بلاد الأندلس ‏ آنذاك ‏ والاطلاع على ما آلت إليه الأوضاع هناك لكانت 
النتشيجة أفضل والمعلومات أوفر . ولكن الفرصة لم تسنح له مثلما سنحت لغيره من المغاربة» كأحمد 

بن المهدي الغزال الذي زار الأندلس سنة (1766م ل 1179ه)؛ أي بعد وفاة المقري بأكثر من 
قرن من الزمن. والذي كان قد أرسل من قبل السلطان المغربي محمد بن عبد الله في مهمة رسمية. 


انس ادن: ن سعيد وني (من التراث التارئني وا جفرائي في الغرب الإسبلاسي) دار الغرب الإسلاميء بيرورتء 998[ ص 332. 


سيد ين عن الا : ؛ ا مشري وكتابه نفح الطيب؛ ذا ر مكتبة ا حياة» بيروت»ء ع رو 34. 
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'وكانت تعليمات الود تقضي بأن يقيّد مشاهداته في إسبانياء ويصف المدن التي يراها"!'". 

أما ما يؤاخسذ عليه المقري فهو أنه لم يتبع في حديثه عن المدن الأندلسية ذلك التفسيم الذي 
وضعه في بداية كتابه. والذي قسم فيه بلاد الأندلس إلى أقسام ثلاثة (شرق وغرب ووسط). فلم 
بتحدث عن المدن؛ كل في إقليمها السابق» بل وجدناه يتحدث عن بعض المدن قبل تقسيمه هذاء فقد 
تحدث عن غرناطة وسرقسطة ومالقة وأشبونة وقرطبة وأشبيلية والمرية قبل أن يتحدث عن هذا 
التقسيم. 

شم إنه لم يحدد بابا واحدأ للحديث عن المدن وسكانهاء فإذا كان قد خصص الباب الأول من 
القسم الأول كما ذكرنا سابقاً ‏ للحديث عن جغرافية الأندلس ومدنها وأشياء أخرى؛ فإنه عاد في 
الباب الرابع للحديث عن ثلاث حواضر هامة هي قرطبة والزهراء والزاهرة بشكل مفصل مسهب. 
وفي الباب السابع تعرّض لمحاسن بعض المدن وخصوصياتها من خلال رسالة الشقندي كإشبيلية 
وقرطبة وغرناطة... 

وهو لا يوفي حديثه عن مدينة من هذه المدن حتيوينتقل إلى غيرها ليذكر قول مؤرخ أو رحالة 
أو أديبء ثم يعود ثانية وثالثة إلى هذه المدينة أو“ثلك ليؤْرّد,قولا لأحدهم أو قصيدة أو مجموعة من 
الأبيات قيلت في محاسن هذه المدن. ويتكرر بهذا مع جل المَذْن الأندلسية التي وردت في كتابه. 

أما الحديث عن السكان فقد جاء متنائراً عبر فقرات الكتاب وبخاصة في الباب الأول من القسم 
الأول» وقد عد للحديث عنيم في الباب التتاتع تمن" القتتم نقسه؛ فتكلم عن فضائل ‏ أهل الأندلس 
وأخلاقهم وسلوكهم الحسن. 

وقد أوقعته هذه الخطة في التكرَانَالْوَاصَتَح. أحيانا. من دلق أنةا كرر الحديث؛ وبالعبارات 
نفسياء مرتيسن' عن الرياسة وسعة العلم والتشنيع على الولاة عند أهل الأندلس؛ وذلك في صفحتي 
53 و462 من المجلد الأول من كتابه الذي حققه إحسان عباس 

وهو لم يفصّل الحديث في وصف القصور والأسوار والأبراج؛ وهي من المعالم البارزة؛ والتي 
لا تزال آثارها شاهدة عليها عليها إلى اليوم؛ مع العلم أن 'المدينة في ذلك العصر كانت عبارة عن قلعة 
محمية بأسوارهاء ومتميزة بشكل واضح عن الأراضي المنبسطة المجاورة لها"3). وكانت الحصون 
والقسلاع والقصور تتناثر على طول البلاد وعرضهاء لأن ذلك كان من شروط المجابهات العسكرية 
التي لا تتوقف إلا لتستأنف من جديد. 

ثم إن ما يتميز به كتاب 'نفح الطيب"؛ عامّة هو شدة اعتماد المؤلف على الاقتباس عن أشخاص 
يذكرهم بأسمائهم حيدا كاين سعد وابن مفلج وابن حوقل والحجاري» ويكتفي أحياً أخرى بقوله: : قال 
بعض العلماء أو بعض ١‏ لمؤرخين؛ أو قال بعضهم أو قال غيره. .. الخ. 


0 ا“فسةف بدن ن المهسدضي الم 1 ل إشيجة الاججياد م في الهادية والجهادم : لعشيق لماعي ل ابعر بي ) ديواد الطبوضات ااه عي ف الجبزائرء 
4 م 9. 

1 

2 جاكلين بوموقارين (اجعرافيا ا خضرية) ت رحمة حليمي عبد القادر» ديوان الطبرعات الجامعية: ا جزائر» ل عرلا 1. 
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هبر الكل مه سوه ششفشة .ب فى حيند ققهة 

وهو لا بُعقبْ ولا يعلق على تلك الأقوال والروايات؛ بل يكتفي بسردهاء وينتقل من موقف إلى 
آخر مستعرضا إياها على أنها القول الفصل. 

وأخيرا لا يسعنا إلا أن ننوه بالكاتب والكتاب؛ لما في هذا الأخير من معلومات ثريّة وأخبار 
طريفة؛ تاريخا وأدباء منثوره ومنظومه؛ خاصة وأنه جاء من مؤلف جال البلاد العربية مشرقاً 
ومغرباء مما وسّع من أفقه وسهل من مهمته. وبذلك احتل الكتاب مكانته اللائقة داخل المكتبة العربية 
وضمن تراثنا الثمين. 
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كتاب 
(معاني القرآن) للفراء 


بماء الدين الزهوري” 


مقدمة: 
كستاب (معاتسي القرآن/ للفراء/'» دراسة مكملة ‏ من الناحية اللغوية س 
يبغقدز لناب (مجاز القرآن) لأبعنِيدةلآنه يبحث في التراكيب والإعراب» 
وكتاب المجاز) في الغريب والمجازء وكلتا'الدراستين مُتَعطقتان بالأسلوب» واختلفت دراسة 
الفراء هنا عن دراسة أبي عبيدة» وكان لهذا الخلاف أسبابه التي سئراها عما قليل. يكن 
الفراء (207-144) ه من أعلم الكوفيين بالتكق واللغة: 


وأسم الكتاب (معاني القرآن) لم يكن أول اسم أظلق. عَلَىَ كتاب في دراسات من هذا النوع؛ كما 
كان الهناة مذد: وقد اهتم كثير من النحويين واللغويين في القرون الثلاثة الأولى للهجرة بوضع 
كثير من الكتب تحت اسم (معاني القرآن)؛ ومن هؤلاء: الكسائي؛ والنضر بن شميل؛ وقطرب». 
والأخفش... وغيرهم وأينما ذكر أصحاب التفسير أصحاب المعاني فإنما يقصدون هؤلاء. 


تحليل الكتاب: 
يبدأ الفراء بتفسير القرآن سورة سورة ‏ بغد مقدمة قصيرة ‏ بترتيب تنازلي بحيث يشرح ما 


اي ا ا ب لغوية ونحوية وإخبارية وأدبية؛ وقد 


ورى أحد الباحثين أن لفراء أول من تناول تفسير القرآن بترتيب السور معتمدا على نص 


ّ باحث من سورية. 
1 ؟الفراء (44/-207- 822-2860 أبر زكريا بيى بن زياد تلميذ الكسائي؛ من أعلم الكوفيين باحو واللقة وأخبار 
العرب. له (معاي القرآد) وا منقرص والمدردع. 
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لابن النديم ليس قاطغا(!), إلا أن كتاب (المجاز) ينفي هذا الظن أو يشكك فيه. 
منهج الكتاب: 


بدأ بسورة الفاتحة» ثم البقرة. .. وهكذا تنازلياء ويتعرض لآيات كل سورة آية آية بالترتيب - 
ولم يقتصر على الغريب كما فعل أبو عبيدة شارحا ومفسرا لغريب الألفاظ ويقف كلما استدعاه الأمر 
الوكبرته ار ابكالي آي يضحكاء وينفيها أو يضعفهاء ثم يفسرها تفسيرا نحوياء ويوجه ما يحتاج 

منها إلى التوجيه النحوي أو اللغويء ويأتي بالأمثلة والشواهد ثم يدرج المسألة جميعا تحت قاعدة 
عامة. 

ويتبع في تفسير الغريب قاعدة واحدة» هي التي اتبعها أبو عبيدة من قبل؛ تلك هي شرح الآية 
بالآبة»؛ ثم بالحديث إذا تسنى ذلك؛ ثم بالشاهد الشعري؛ أو المثل؛ أو الكلام الفصيح. وإذا تعرض 
لأسباب النزول فإنما يروي بالسند عن أئمة المفسرين من الصحابة والتابعين. ومثال ذلك من 
الكتاب: تفسيره للآية: (ألَيْسَ الله بكاف عَبْدَهُ)21) فيقول: (قرأها يحيى بن وثاب وأبو جعفر المدني): 
أليس الله بكاف عباده». على على الجمع؛ ٠‏ وقر )ها النامؤصصعبده؛ وذلك أن قريشا قالت للنبي 5 ما تخاف أن 
تحملك ألهتنا لعيبك إياهاء فأنزّل الله تبارك:وتعالى: (أليس الله بكاف عبده» محمداً ©؛: فكيف 
يخرارجك من نولي . والذين قالوا 'عباده قالوا قد همت أمم الأنبياء بها وعددهم مثل هذا فقالوا 

لشعيب: (إن نقول إل امسر الأستضسدت الهتنا بستوع)7, فقال الله تبارك وتعالى: (أليس الله بكاف 
عان)» ان ممدذ | والنبا واكك سين ل ع رسلا ول طيرانة: 


ويهثم الفراء بالقراءات عرض لها في الآية مبينا وَجَهَةٌ نظر كل قارئ مفسرا قراءته؛ وقد 
تتعدد القراء عات وتتعدد آراء المفسرين؛ فيفاضل بين آرائهم مختارا ما يراه قريباً من الصواب» ويرى 
أن النسق في الآية يوجب الترجيح لقراءة ماء أو التصحيح للفظ؛ مثل قوله في تفسير الآية؛ (إحَتَى 
إذا بلغ أشة:)!) فيورد بعض الأقوال في تفسير الأشد ويتبعها بقوله: (والأول أشبه بالصواب لأن 
الأربعين أقرب إلى النسق إلى ثلاث وثلاثين منها إلى ثماني عشرة: ألا ترى أنك تقول: أخذت غالية 
المال أو كله؛ فيكون أحسن من أن ثقول: أخذت أقل المال أو كله). 

ويطرح ما لا يتفق وكلام العرب من القراءات؛ ولا يختلف مع التفسيرء ومثال ذلك ما قال في 
الآبة: (ولاً ينأل حَميْمٌ حَميْمأ)7) لا يقال لحميم أين حميمك؛ ولست أشتهي ذلك لأنه مخالف 
للتفسير؛ ولأن القرّاء مجمعون على يسسأل. 


راحم في ذلك رأي أحمد أمين في ضحى الإسلام: 741/2 . 
© [لرمر: 38/39] 

ذ) زمرد: //ل4ى]. 

0 الأحقاف- 3/4/]. 

3 |للمارج: 2/70/]. 
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ويقلب القل على الكثاب؛ والقسير المأثور؛ وكثيرا ما يذكر في ختام كلامه عبارة: (وبذلك 
جاء التفسير) أو (وجاء في التفسير كذا) أو (وذكر المفسرون). هذا إذا لم ينص على صاحب التفسير 
أو يسنده إليه. 
وينقل عن أئمة المفسرين والصحابة» فينقل عن علي بن أبي طالب؛ وابن عباس؛ والحسن 
البصريء وقتادة» والسدي؛ ومن الأخباريين عن ابن الكلبي وغيرهم؛ ولا يظهر اجتهاده ورأيه في 
شرح معاني الغريب؛ أو توضيح إعراب أو بيان إعلال أو إبدال؛ أو تغيير ما في اللفظ أو العبارة. 
ويقلل من الشاهد الشعريء ولا يفسر به الآيات تفسيراً مباشراء ولا يحتج على معنى الآية 
بمعنى البيت؛ لكنه يأتي بالبيت لتوضيح المعنى اللغوي القريب الذي لا شبهة وراءه؛ ولا يعني تزمته 
هذا جموداء إذ إنه كثيراً ما يخرج على جماعة المفسرين واللغوبين ويعتمد على رأيه الشخصي؛ 
الذي توصل إليه بمُدارسة كلام العرب؛ وسننهم وطرقهم في التعبير. 
وقد يأخذ بظاهر اللفظ؛ فيفهم معنى الصورة البيانية في الآية فيما ماديا كلاهريا؛ قال في الآية: 
(لشم فى يليلة اها بترن دراعا لانلكرة 6 ذكن أنهًا'تدخل في دبر الكافر فتخرج من رأسه؛ 
فذلك سلكه فيهال3). وفي الآية: (تذعُو من أب وتوْلّى)01) تقول للكافر يا كافر يا منافق إلي؛ فتدعو 
كل واحد باسمه). ولا يرى الفراء أن الدعاء| هنا مجازي بالنسئية لجهنم؛ وهو دعاء معنوي بلسان 
الحال لا بالقول واللسان. 
ويغلب على الكتاب الطابع النحوي؛ وهذا طبيعي من إمام النحويين الكوفيين في عصره؛ 
وكثيرا ما نراه يقف. ليوضح الجانب النحوّي؛ رالإعراب؛ وينتئي إلى النظرية العامة؛ فيبين قواعدها 
وأص ولهاء وأدلتها وأسبابها ومسبباتهاء جاء في تفسيره لقوله تعالى: (وَيوم القيامّة تررى الذين كَذْبُوا 
عَلَى الله وجُوهْهُم سُنْوَدَة)!7): ترفع وجوههم ومسودة, لأن الفعل وقع على الذين وجاء بعد الذين اسم 
له فعل فرفعته بفعله وكان فيه معنى نصبء وكذلك فافعل لكل اسم أوقعت عليه الظن؛ والرأي؛ وما 
. أشبههماء فارفع ما يأتي بعد الأسماء إذا كان فبها أفاعيلها بعدهاء كقولك: رأيت عبد الله أمره مستقيم 
فإن قدمت الاستقامة نصبتها ورفعت الاسم فقلت رأيت عبد الله مستقيما أ ٠‏ ولو نصبت أمره في 
المسألة الأولى على التكرير كان جائزا فتقول: رأيت عبد الله أمره مستقيم. 


7 إاشاقة: م 
2 القراءة معان القرآن. تحقيق: حمد على النحار؛ لغامرة 953/-972/م 1/83 
7 المارج 11100 
0اممان الفرآن: عر /. 
ذا إلرمرء 60/79/. 
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وكما يوجه عنايته للنحو والإعراب؛ يعنى بالصرف وبناء الألفاظ مثل قوله في الآية: (وقالوا 
مَجنورة وازاقير:)[1): (زجر بالشتم» وازذجر افتّعل من زجرات» وإذا كان الحرف أوله زاي صارت . 
تاء الافتعال فيه دالأء فقس عليه ما ورد)2). 

ويحكم القاعدة الصرفية في د تصحيح القراءات أو رفضها. يقول: حدثني مسلم بن أبي سارة 
قال: (كان جاري زهير الفرقي يقرأ: لمتكنين غلئ.: رفرف خضلر وعَبَقري حسسان37)؛ فالرفارف قد 
تكون صواباء وأما العباقري فلا فلاء لأن ألف الجمع لا يكون بعدها أربعة أحرف ولا ثلاثة), 

تلك هي الاتجاهات اللغوية والنحوية الغالبة على الكتاب؛ ولا نعدم بينها أثرا لفهم أدبي لتعبير 
| ة بيائية(3). 
و صورة بياند 

بعض ما جاء في الكتاب من الدراسات البيانية: 

/.الكنابة: 

ورد هذا التعبير فسي مواضع عديدة من الكتاب؛ وهو يدل عنده بصفة عامة؛ على المعنى 
المعروف في البلاغة؛ فيرى في الكناية:ا ْآه أبو عبيدة» وقرره ابن قتيبة والمبرد. 

يفسر قوله تعالى: اا ل ا الجلود هنا: ‏ والله أعلم ‏ الذكر؛ وهو 
مماكنى به اله عز وجل لنه. ككلاقال: (أنْ جَاءً أحدْ منْكمْ من الغائط)77) والغائط: الصحراء: 
والمراد من ذلك أو قضى أحدكم حاجة كما قال: :"رلك لا تواعذوهن سرةا)90, يريد النكاح. 

والكناية عنده يُِحَيَا بيعنى_الستر . أو الإخفام عامة؛ فهي إخفاء معنى كما في الأمثلة 
السابقة» أو إخفاء لفظ أو استبدال غيره بَه:- كما أخفئ الْقَوَلَ وجيء مكانه بالكتاب في قوله تعالى: ( 
كنب الله لأغلبن أنا ورسئلي)1”) فالكتاب يجري مجرى القول. وقد يختفي اللفظ ويبدل به ضمير مثلما 
في قوله: : (ؤالنهار إذَا جلأن)19), جلى الظلمة؛ مجاز الكناية عن الظلمة ولم تذكر لأن معناها 


معروفا. 


(/إلقمر: 9/39]. 

لثأمعان الفرآن: ع رة6. 

3) [الرحمن: 00 

97 معان التمران: ال تسم 3 

اآاد. جمد زغلول سلاء: أثر القرآن في تطرر النقد العري. دار العارف صر طرق 2267م ع ر/ول. 
8 [نصت: /20/4]. 

07 نساء: 4/ق/]. 

8 إلبترة: 233/2]. 

9) [جحادلة: قر//2]. 

0 لسسس: /3/9]. 

ابابا ا 0 000000 


وهذان اللفظان أيضا من أول الاصطلاحات التي بدأت تظهر في الدراسات القرآنية دالة على 
صور بيانية؛ لكنها ما تزال عند الفراء -. كما كانت عند أبي عبيدة . تطلق في حدود المعنى 
اللغوي؛ وإن كانت تشير إلى المعنى البلاغي. 

ومسثال ذلك: قوله تعالى: (فَإذًا انشقت السسّمَاءٌ فَكَانت ورئدة كَالدهان)21. أراد بالوردة الغرس» 
والوردة تكون في الربيع إلى الصفرة أميل؛ فإذا اشئد البرد كانت وردية حمراءء فإذا كان بعد ذلك 
كانت وردة إلى الغبرة أميل؛ فشبه تكون السماء بتكون الوردة؛ وشبهت الوردة في اختلاف ألوانها 
بالدهن واختلاف ألوانه؛ ويقال إن الدهان هو الأديم الأحمر©. 

وتعتبر هذه المحاولة في فهم التشبيه جديدة؛ وخطوة متقدمة عن فهم أبي عبيدة له؛ وهو الذي لم 
يشر إلى التشبيه غير إشارات عابرة باعتباره مجازا ولم يفصل فيه تفصيل الفراء عن فهم ودراية. 

المجاز: 

يتكلم الفراء على المجاز بالمعنى اللغوي الذي يناه بُوتجه عام في مجاز القرآن» وقد يتطرق 
إلى المجاز المعنوي أو إجازته؛ فيقول في الآية: (فشنيسره للعسسزى) ,فيل في العسرى تيسير؟ فيقال 
في هذا؛ إجازته بمنزلة قوله تبارك وتعالىا (ربشر الذينَ كفرُوا بعذَاب أليو)7. والبشارة في 
الأصل للمفرح والسار» فإذا جمعت في كلامين. لانيو دنا :وجل التيسير فيهما جميعا. 

4.الاستعارة: 

ولم ينص عليها كتابة هنا. كما لم ينص عليها أبو#عبيدة كي فبل؛ ولم يستعملها الجاحظ كذلك 
في دلالتها الدقيقة؛ وكان يستعمل معها كلمة تمثيل أو بدل ولو أنها قد تجيء في بعض النصوص 
عنده دالة على الاصطلاح البلاغي أو قريب منه. وأفرد لها ابن قتيبة بابا في (تأويل مشكل القرآن) 
وهذا كله يدل أن استعمال تعبير "استعارة" لم يكن يطلق على المعنى البلاغي المفهوم؛ إلا بعد مرحلة 
أبي عبيدة والفراء على الأرجح. أي بعد مطلع القرن الثالث بربع قرن تقريباء وقد شاع استعمال هذا 
التعبير بعد ذلك( 

وكشيرا ما يتعرض الفراء لمواطن الاستعارة في القرآن؛ ولكنه لم ينص عليهاء وأوضح مثال 
لذلك حين تعرض لقوله تعالى: (يَومْ يُكشف عن سناق)! 7'؛ القراء مجمعون على ضمّ الياء؛ حدثنا 


1 رحن قإقر37]. 
“معان القرانة 76 /. 
الث إاعو ب: 9/ق]. 
"أثر انقرآن في تطور النقد العري» مراك . 
0 [لند: 42/68/. 
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محمد قال حدثنا الفراء قال وحدثني... عن ابن عباس أنه قرأ: يوم تكشف عن ساق. يريد يوم. 
القيامة والساعة لشدتهاء قال وحدثني بعض العرب لجد طرفة؛ 
كشسفت لَيُمْ عن سناقها وبدا مسن شر البْراح 


وتنبه الفراء إلى أن الصورة البيانية هنا تعبر عن الشدة» ولم يسم الصورة بالاستعارة؛ ولم يشأ 
الفراء في هذا الموقف أن ينفرد بالتفسير بل روى عن ابن عباس لكي لا يقع في التشبيه فيقع في 
الحرج. 

ويتعرض الفراء بعد ذلك لأبحاث متنوعة في الأسلوبء فيتكلم على الاستفهام وخروجه أحيانا 
إلى معان أخرى كالتوبيخ» والانتقال من مخاطبة الشاهد إلى الغائب؛ والتقديم؛ والتأخير؛ وغير ذلك. 

ويطرق الفراء أبواب أبحاث لغوية عامة؛ تتصل بمعاني الألفاظ وليست بالإعراب وحده. من 
ذلك كلامه على التكرارء وما يقصد به في القرآن من التخويف؛ مثل ما في قوله تعالى: : (كلاً سواف 
تَطَسون ثُمٌ كلا نوف تعلّئون)!!, الكلمة قد يكررها ريدن فاط امغر لان 0ك 
وقوله عز وجل: (لترون الجَحَيْم, ٠‏ كم للازنها حَيْ نَاليقين)2 أ. مكررين من التغليظ أيضاً. 

ومن لطائف أسلوب القرآن الثي يذكرها الفرآم: أسماء العذاب والقيامة؛ يقول عز وجل: (تظره 
أن يُفعلَ بها فاقرة)[0, والفاقرة: الداهية» وقد جاءت ألفاظ القيامة والعذاب بمعاني الدواهي وأسمائها. 
وهذه التفاتة طريفة من الفراء» لتنبيه إلى ما لهذا الاستعمال القرآني من اثر في نفوس العرب؛ إذ 
يثير بهذه الألفاظ استدعاءات وجَدائية 'ترروح الناس, وتحوديم؛ لأنيم اعتادوا أن يقرنوا بين هذه الألفاظ 
وبين مدلولاتها من الدواهيء وجاءد قي القَرّآنَ تؤدي دورها في إثارة معاني الفزع والخوف. 
وتعويد النفوس رهبة يوم القيامة لتبتعد عن المعاصي وتترك الذنوب. 

نظم القرآن ووزنه: 

لم ينتسبه أبو عبيدة للناحية الموسيقية في نظم القرآن والتوقيع الرئيب فيه؛ مما جعل 5-5 
معينا: وأثرا موسيقيا فعالا في النفوس: ولا ينفي هذا التجاهل من أبي عبيدة إدراك الناس على عهده 
لهذه الخاصة؛ ومراعاتهم لرصف الكلام في وحدات صوتية تتبع نظاما رتيبا يساير وقعه المعنى 
العام ة في السورة القصيرة؛ أو مجموعة بعينها من الآيات!". 


كار 02//ق3-ه]. 
2 [التكائر: //7-6]. 
ذا إلقيامة: ى23/7/. 
'اأثر القرآن في تطور التقد العريء حرك/. 
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وقديماً تنبه العرب إلى وزن القرآن؛ فقارنوه بوزن الشعرء وإيقاع سجع الكهان ولكن هذه 
الملاحمظات سككتت لسبب أو لآخر. ولعل هذا السكوت عن البحث في نظم القرآن من هذه الناحية 
يرجع إلى انصراف الناس إلى المعاني وما تحمل من تشريع وعقيدة» وهو جل اهتمامهم في ذلك 
الوقت. 

ومهما يكن من شيء فالجديد في كتاب الفراء والجدير بالاهتمام؛ أنه لاحظ هذا النسق الصوتي؛ 
وحصاول أن يتتبعه. ونراه في ملاحظاته التي أوزدها امدركا ثناما لوؤن القران» ومدركا الغاية 1 
عمد إليها في التزام وزن بعينه؛ وهو الترابط بين الكلمات وانسجام النغم؛ وتوافق الفواصل في 
الآيات. وإذ تسترعي النباهة هذه الظاهرة؛ يحاول أن يضبطها بما عرف عند العرب من 0 
الشعر. 

ويقول: حدثني مندل عن مجاهد عن ابن عباس أنه قرأ ناخرة؛ وقرأ أهل المدينة نخرة؛ وناخرة 
أجود الوجهين في القراءة لأن الآيات بالألف. ألا ترى أن ناخرة؛ والحافرة والساهرة أشبه بمجيء 
التنزيل؛ والناخرة والنخرة سواء في المعنى بمنزلة الطامع:والطمع؛ والباخل والبخل. 

فالكلمستان عنده مستويتان في المعنى؛ والنظم“القرآني' يَحْتَانَما يتفق والمقاطع أو الفواصل ‏ 
رؤوس الآيات ‏ وينسجم مع النسق الموشيقي العام في آيْات السورة؛ فإذا كانت الفواصل كلها 
بالألف فإن القراءة الأصح لناخرة بالألف لأنها أشبه بمجيء التنزيل» كما يقول: لموافقة هذه القراءة 
الأخيرة لرؤوس الآيات في السورة. 

وتارة يسمي هذا التوافق الصوتي, اسَتَقَامَة'فيّ القرآءة: فيقول: وقولهغز وجل: (والله أَعلَمْ بما 
بُوعون)1". الإيصاء ما يجمعون في صدورهم من التكذيب والإثم والوعي. لو قيل (والله أعلم بما 
يَعُونٍ) لكان صواياء ولكنه لا يستقيم في القراءة. أي لا يستقيم مع ما قبله من الآيات: (فمَا لهم لا 
يُؤمسنونء وإذا قرئى عَلَيِهمٌ القرآن لا يَسْجْدُونَ, بل الذين كفرئوا يُكذبون؛ والله أعلم بما يُوعُونَ)77, 
ولعل الفراء يقصد أن لفظ يعون لا يستقيم مع رؤوس الآيات الأخرى لأنه مفتوح الأول دون غيره 
المضموم الأول: : يُؤمنون؛ يكنبسون: يوعون. ثم لعله يشير إلى الوزن الموسيقي للكلمة؛ فهو في 
(يوعون) أكثر اتفاقا منه في (يعون). لأن (يعون) ينقصها حرف ساكنء وكل من الفواصل الأخرى 
مكون من ستة حروف. والصم في هذه الآيات هو النغمة السائدة ‏ أو المفتاح الموسيقي ‏ لها. 

والنظم القرآاني حريص على هذا التوافق؛ فقد يعدل من لفظ إلى آخر بل من صيغة إلى أخرى؛ 
وقد يجسيز حسذف أواخر الكلمات موافقة لرؤوس الآيات مع موافقة ذلك لكلام العرب؛ مثل قوله 
تعالى: (والليل إذا يرِ)7) ذكروا أنها ليلة المزدلفة» وقد قرأ القراء يسري ‏ بإثبات الياء ‏ ويسر 
11) |الانشقاق: 02700 
8 (لانشفاق: 23-20/4]. 
3 [لفحر: 4/89]. 
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بحذفها ‏ وحذفها أحب لمشاكلتها لرؤوس الآيات؛ ولأن العرب قد تحذف الياء وتكتفي بكسر ما 

وهكذا وضع الفراء أمامنا قواعد عامة للتغيرات التي يمكن أن تطرأ على الكلماتء والتي قد 
يعمد إليها القرآن أحيانا للتوافق الموسيقي في نظمه!!). 

وصلة تلك التغيرات بما يطرأ على القافية من الشعر لإقامة الوزن؛ ولا يفتأ الفراء يشير إلى أن 
القرأن في عدوله عن لفظ إلى آخرء أو تعديله للألفاظ؛ لا يخرج عن أساليب العربء وفنون القول 
عندهم؛ وخاصة في الشعر وهو الكلام الموزونء الذي يشابه ما في نظمه من توافق وانسجام ما 
يراعيه أسلوب القرآن. 


مزسزع 
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أمينة التحرير 


نكربم: 

بتاريخ 8/3/ 2003» أقامت دار الفكر للنشر والتوزيع في دمشق حفل تكريم للأستاذ الدكتور 
ا الول ان 

وألقى في الحفل الأستاذ دكتور سد لبد فوليقة البوظي» كلمة تحدث فيها عن صداقته مع 
الدكتور الزحيلي التي يمتد عمرها إلى خمسين-عاما. حيث عرفه دارساً في الأزهر وزميلا في 
الجامعة وأخأ في الدعوة إلى الله تعالى. . 

وألقى الدكتور بديع السيد اللحام وكيل كلية الشريّغة في 'جَامَعَة دمشق.كلمة عن طلاب المكرم؛ 
أشار فيها إلى ميزات الدكتور وهبة التي أفاد منها طلابه؛ مثل ضبطه للوقت واستغلال كل دقيقة منه 
في العمل.. 

يمتاز الدكتور وهبة الزحيلي بنشاط علمي واسع في سورية وفي بعض البلاد العربية وفي 
البلدان الأجنبية. فقد وضع خطة الدراسة في كلية الشريعة بدمشق في أواخر الستينيات؛ وخطة 
الدراسة في كلية الشريعة والقانون بالإمارات. ودرس في ليبيا والسعودية والكويت والإمارات 
العربسية؛ وأشرف على عديد من الرسائل الجامعية. أنشأ مجلة الشريعة والقائون بجامعة الإمارات: 
وازم عولة التريدة والدراساته الأمكنيه يوابدة الكويت. 

بكنتخل حالنيا متصننبب رئيس اهينة 1[ لرقابة الشرعية للمؤسسات العربية المصرفية الإسلامية؛ 
ورئيس لجنة الدراسسات الشرعية للمؤسسات المصرفية الإسلامية» وعضو المجلس الشرعي 
اي ب با وا تر 
ولندن. 
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والدكتور الزحيلسي عضو المجمع الملكي لبحوث الحضارة الإسلامية في مؤسسة آل البيت 
بالأردن. وعضو خبير في مجمع الفقه الإسلامي بجدة؛ والمجمع الفقهي بمكة؛ ومجمع الفقه 
الإسلامي في الهند. والموسوعة العربية الكبرى بدمشقء ومجمع علماء الشريعة لأمريكا وأوروبا. 
وهو عضو مجلس الإفتاء الأعلى في سورية؛ وقد انتخب نائبا لرئيس مجمع فقهاء الشريعة في 
أمسريكاء وزميلا للإشراف على مركز أكسفورد للدراسات الإسلامية بعد العلامة الشيخ أبي الحسن 
الندوي. 


إصدارات كنتب: 

والإسلامية؛ وما يعادلها بالمقادير الحديثة: الأطوال؛ المساحات؛ الأوزان: المكاييل» الأوزان 
الطبية)» من تأليف: (محمود فاخوري؛ صلاح الدين خوام). 1 
وهذه الموسوعة ضخمة وشاملة لماغرّفة العرب والمسلمون على مدى عصورهم؛ من مقاييس 
الطول والمساحة والكيل والؤزن. كالذرّاع وَالميل والفرسخ والقامة والفدان والحبة والأوقية 
والرطل والقنطار والصاع والقفيزء فضلا عن الأوزان والمكاييل الطبية. 
كل ذلك جاء مرتباً على الح رأ تهكائية ةنحا /400/ مادة تضمها /500/ صفحة ومعتمدا 
على نحو 300 مصدر باللغة. العربية وبلغات أخرى أجنبيّة. 
كل باحث في التراث العربي أو فقيه أو مؤرخ في ميدان المقاييس الشرعية والعرفية على 
اختلاف أنواعها ومقاديرها. 

*عن الهيئة العامة المصرية للكتاب في القاهرة /2003م؛ صدر كتاب (الظاهر بيبرس) في (220) 
صفحة من القطع الكبير؛ من تأليف الدكتور (سعيد عبد الفتاح عاشور). 
وقد قدم الدكتور عاشوز كتابه قائلً: إنه مع اعترافنا أن بيبرس كان قاسيا في بعض تصرفاته؛ إلا 
أنه ينبغي أن نذكر حقيقة مهمة وهي أنه كان يتصرف بروح العصر الذي عاش فيه. 

*عن دار الحبيب في المملكة العربية السعودية /2003: صدر كتاب (الهجمة الصليبية على البلاد 
الإسلامية) في (162) صفحة من القطع الكبير من تأليف الشيخ الدكتور (محمد بن ناصر 
الشثري). 

"عن دار الذاكرة للطباعة والنشر والتوزيع في بيروت /2003؛ صدر في (190) صفحة من القطع 
الكبسيرء كتاب يضم أعمال الندوة التي أقيمت في قاعة الصليب المقدس في شهر تشرين الثاني 
2؛: ودعت إليها بطريركية أنطاكية وسائر المشرق للروم الأرثوذكس. 
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. وشارك في الندوة صاحب الغبطة البطريرك أغناطيوس الرابع هزيم؛ وفضيلة الأستاذ صلاح 
السوريين والعربء منهم: الدكتور علي عقلة عرسان؛ سماحة الشيخ هاني فحصء, د. طريف 
الخالديء المهندس الفضل شلق د. اسكندر لوقاء د. وليد سيفء الأستاذة جمانة طه؛ القس د. 
رياض جرجورء دء منى الياس. 
وقد ضمت الندوة المحاور التالية: 

| -مسلمون ومسيحيون معأ في قراءة التاريخ وتنقية الذاكرة. 

2-مسلمون ومسيحيون معا في شراكة المواطنة, 

3-مسلمون ومسيحيون معا في مواجهة المستقبل. 

١‏ 4-مسلمون ومسيحيون معا من أجل القدس. 
“صدر في أبو ظبي كتاب (صفحات من كتاب التراث: مقدمة ة ومختارات) للباحث (صالح الهويدي)؛ 
الذي يطرح جملة من التساؤلات حول التراث ملحا .على أنه ليس ثمة أمة حققت تقدما حضارياً 
إلا كانت قد نجحت في إنجاز اتصالها الحي بتراثها: 
ويقول البويدي إن المقصود بالاتصال هو اللقاء الحي الذي يتم من خلال قوانين الجدل العلمي 
القائم على الفهم والتمثل والمراجعة. 
*عن دار الجيل في بيروت وفي طبعة ثانية؛ صدر عام 1999م كتاب (الإنجيل: قراءة شرقية) في ( 
0) صصفحة من القطع الكبير. وهو من إعداد تخبة من المختصمين؛ ومن تقديم د. هاشم العلوي 
القاسمي رئيس شعبة التاريخ في كلية الآداب بجامعة فاس بالمغرب. 
وجاء في التقديم: لقد شغلت منذ زمن طويل بمسألة حوار الأديان اليهودية والمسيحية والإسلام. 
وكان اهتمامي بإنجيل لوقا راجعا إلى كونه الإنجيل يل الوحيد الذي يتكلم ويروي ولادة السيد عيسى 
المسيح؛ كما يعرض لصلبه؛ ويقدم المسيحية.. بجوهرها وتعاليمها. يضاف 0 
نصوص لم ترد في الأناجيل الأخرىء وأنه كثيرا ما يعرض للصراع اليهودي المسيحي. 


معوض: 
*في شهر تموز /2003 أقيم في متحف الحصن في الشارقة معرض المستندات القديمة. كما أقِيم في 


الفترة نفسها في متحف الشارقة الإسلامي معرض قطعة الشهر التي تمثل نتاجا إسلامياً مميزا في 
رحاب الإبداع والفن. 
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ا العرر 
وحبل: 


توفي في 2003/7/30 الأديب الكبير الناقد إحسان عباسء الذي كان من المهتمين بالتراث 
والمدافعين عنه. وقد قام بتحقيق عدد من الكتب الترائية نذكر منها: 

معجم الأدباء لياقوت الحمويء نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب للمقري؛ وفيات الأعيان 
لابن خلكان؛ فوات الوفيات لابن شاكر الكتبي. ' 

وقام أيضا بتأليف عدد من الكتب المهمة منها: 

فن الشعرء اتجاهات الشعر العربي المعاصرء بدر شاكر السياب؛ ملامح يونانية في الأدب. 
العربي. 

رحم الله الفقيد الكبير وأسكنه فسيح جناته. 
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